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ARGENTINA 


AMOR  A DIOS  SOBRE  TODAS  LAS  COSAS 
Y AMOR  A SI  MISMO,  SEGUN  SANTO  TOMAS  * 


Por  J.  JAVORKA,  S.  I.  (San  Miguel) 


§ 4.  SINTESIS  DE  AMBOS  ASPECTOS 

El  problema  del  amor  ha  sido  planteado  de  diverso  modo 
por  varios  autores,  pero  todos  esos  planteamientos  coinciden  en 
ponderar  la  sinceridad  del  amor  de  benevolencia  para  con  Dios. 
Y con  razón,  pues  en  esa  sinceridad  está  el  punto  difícil,  si  que- 
remos dejar  a salvo  lo  que  le  corresponde  tanto  al  amor  a sí 
mismo  como  al  amor  a Dios,  es  decir  el  propio  carácter  de  cada 
uno,  no  tratando  de  reducir  de  cualquier  modo  que  sea  el  propio 
amor  al  amor  a Dios  o viceversa.  Hemos  encontrado  en  S.  Tomás 
algunas  afirmaciones  que  podrían  poner  en  duda  la  sinceridad 
del  amor  de  benevolencia  para  con  Dios,  y con  esto  la  posible 
solución  del  problema.  Así  por  ejemplo:  “...pues  si  — Dios — 
de  algún  modo  no  fuera  bien  para  él,  ya  sea  en  verdad,  ya  en 
apariencia,  nunca  le  amaría...”1.  En  otra  parte:  “dado  el  im- 
posible de  que  Dios  no  fuera  el  bien  del  hombre,  no  sería  para 
él  motivo  de  amor”  2.  En  estos  textos  ciertamente  se  afirma  el 
amor  de  benevolencia  para  con  Dios  sobre  todas  las  cosas,  sin 
embargo  se  añade  una  condición  que  parecería  empañar  su  sin- 
ceridad. El  hombre  es  cierto  quiere  amar  a Dios,  pero  con  la 
condición  de  que  para  él  sea  un  bien.  Con  lo  cual  en  verdad  apa- 
rece como  principal  el  propio  amor.  Parecida  dificultad  puede 
crear  su  doctrina  acerca  de  la  relación  entre  la  esperanza  y el 
amor,  sea  en  el  orden  natural,  sea  en  el  sobrenatural,  donde  la 
creatura  racional  necesita  de  la  esperanza  — que  incluye  el  amor 
del  bien  propio — como  disposición  previa  para  llegar  al  amor 
de  benevolencia  con  Dios  3.  Otra  dificultad  se  origina  del  hecho 

* Cfr.  Ciencia  y Fe,  19  (1963),  pp.  21-58. 

1 II.  d.  3,  q.  4 ad  2. 

2 II.  II.  26,  13  ad  3. 
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de  ser  el  amor  de  sí  mismo  necesario,  mientras  que  el  amor  a 
Dios  es  libre,  por  lo  menos  antes  de  haberse  conseguido  el  últi- 
mo fin.  Ahora  bien,  lo  que  es  necesario  parecería  que  fuera  más 
fundamental,  más  natural  que  lo  libre. 

Anteriormente  hemos  visto  que  el  propio  amor  es  necesario 
y que  se  funda  en  la  tendencia  de  la  creatura  a asemejarse  con 
Dios  \ Para  solventar  debidamente  el  problema  del  amor,  es 
necesario  explicar  la  conexión  que  existe  entre  el  amor  a sí  mis- 
mo y el  amor  a Dios,  también  en  el  orden  psicológico  o sea  en  el 
orden  del  ejercicio.  En  otras  palabras  ¿por  qué  el  amor  de  bene- 
volencia para  con  Dios  no  puede  darse  sin  el  amor  de  sí  mismo?: 
“..si  — Dios — de  algún  modo  no  fuera  bien  para  él...  nunca 
le  amaría” 3 4  5.  Esta  condición,  es  a saber  la  conexión  entre  el  pro- 
pio amor  y el  amor  a Dios  constituye  el  punto  central  y al  mismo 
tiempo  es  la  dificultad  principal  para  la  solución  del  problema. 
Porque  admitida  esa  condición  ¿cómo  el  amor  de  benevolencia 
para  con  Dios  será  el  principal  y sobre  todas  las  cosas?6.  Diluci- 
dada esta  duda,  se  entiende  por  qué  el  amor  de  sí  mismo  debe 
servir  como  disposición  para  llegar  al  amor  a Dios  por  vía  de 
generación  7. 

Para  solventar  este  nudo  central  en  el  problema  del  amor, 
creemos  que  será  muy  acertado  comenzar  por  la  consideración 
de  la  creatura  racional  en  el  estado  de  la  visión  beatífica.  Aun- 
que la  visión  beatífica  unida  al  amor  de  Dios  pertenezca  al  orden 
sobrenatural,  sin  embargo  nos  proporciona  muy  buenas  condi- 
ciones para  mejor  entender  el  amor  natural.  En  la  consideración 
del  amor  por  parte  del  objeto,  es  a saber,  el  bien,  vimos  que  éste 
es  causa  del  amor  8 y que  con  respecto  a la  facultad  es  como  el 
motor  al  móvil.  Por  otra  parte  S.  Tomás  considera  al  conoci- 
miento como  causa  de  amor 9,  no  ciertamente  en  el  sentido  de 
que  el  conocimiento  sea  el  motivo  del  amor  — esto  corresponde 

3 Cfr.  el  cap.  1. 

4 Véase  el  cap.  presente,  $ 2:  La  solución  de  parte  de  la  facultad. 

5 II.  d.  3,  q.  4 ad  2. 

6 I.  60,  5. 

7 Cfr.  cap.  1. 

8 I.  II.  27,  1. 

9 I.  II.  27,  2. 
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al  bien — sino  por  ser  como  camino  para  llegar  a que  se  engendre 
el  amor  10.  Así  pues  el  amor  será  tanto  mayor  cuanto  mayor  sea 
el  bien  que  se  presente  a la  facultad  y cuanto  mejor  se  conozca 
este  bien.  Asimismo,  se  notó  anteriormente,  en  la  consideración 
del  amor  por  parte  del  objeto,  que  el  amor  causado  por  el  bien, 
no  es  solamente  amor  de  concupiscencia,  sino  que  en  ciertas  con- 
diciones es  amor  de  benevolencia. 

Ahora  el  estado  de  visión  beatífica  nos  ofrece  magníficas 
condiciones,  anteriormente  requeridas,  para  solucionar  el  pro- 
blema del  amor.  Porque  en  esa  visión  la  creatura  racional  se 
encuentra  ante  el  sumo  Bien  y por  otra  parte  lo  conoce  tan  per- 
fectamente que  no  se  puede  pedir  más.  De  ahí  resulta  que  para 
la  creatura  racional  en  la  visión  beatífica  de  Dios  el  amor  de 
benevolencia  hacia  El  es  necesario.  S.  Tomás  arguye  esta  nece- 
sidad de  las  condiciones  arriba  mencionadas,  es  a saber,  del  bien 
perfecto  que  es  Dios  como  objeto  y del  conocimiento  perfecto, 
la  visión  beatífica.  Este  objeto  según  el  Santo  Doctor  es  la  razón 
del  amor  a Dios  por  parte  de  la  creatura,  porque  es  la  bondad 
por  esencia  a la  cual  nadie  puede  odiar  n.  Asimismo  afirma  que 
en  la  visión  beatífica  la  creatura  racional  ama  a Dios  necesaria- 
mente porque  Dios  es  el  bien  común;  tanto  que  todos  los  que 
ven  a Dios  por  esencia,  es  imposible  que  no  le  amen,  pues  los 
bienaventurados  intuyen  que  es  lo  mismo  Dios  en  cuanto  es  el 
bien  común  y en  cuanto  sustancia  distinta  de  las  otras  cosas  12. 
Y estas  dos  razones  están  estrechamente  unidas.  Porque  lo  que 
es  bien  por  esencia,  es  lo  máximo  en  el  orden  de  bondad  y la 
causa  de  todas  las  cosas  buenas.  En  esto  consiste  la  cuarta  vía 
para  probar  la  existencia  de  Dios.  Ahora  bien,  ser  la  causa  de  la 
bondad  de  todas  las  cosas  significa  ser  el  bien  común  de  todas, 
porque  lo  que  es  principio  de  las  cosas  es  también  su  fin  13.  Por 
consiguiente,  el  primer  principio  y el  último  fin  es  el  bien  común 
de  todas  las  cosas. 

10  II.  II.  26,  2 ad  1. 

11  II.  II.  34,  1 y Ver.  22,  2 ad  3. 

12  00  5 a¿  5_ 

13  Véase  p.  ej.:II.  d.  18,  2,  2;  IV.  d.  8,  1,  1 sol.  1 ad  1;  In  VIII.  Phys. 
lect.  19;  In  I.  Metaph.  lect.  1;  Ver.  8,  1;  C.  g.  II.  87;  I.  63,  4;  I.  II.  3, 
7 ad  2. 
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La  segunda  condición  para  amar  a Dios  sobre  todas  las 
cosas  de  modo  necesario  es  el  conocimiento  perfecto  en  la  visión 
beatífica.  Porque  si  bien  es  cierto  que  con  la  razón  natural  y 
también  por  revelación  puede  el  hombre  conocer  que  Dios  es  el 
primer  principio  y el  último  fin;  que  asimismo  es  El  la  bondad 
infinita  y el  bien  común  de  todas  las  cosas;  sin  embargo,  este 
conocimiento  natural  o por  la  luz  de  la  fe  no  causa  necesaria- 
mente en  el  hombre  el  amor  a Dios  sobre  todo,  porque  el  cono- 
cimiento natural  por  medio  de  las  creaturas  o conocimiento  por 
la  fe  no  es  perfecto.  No  se  conoce  a Dios  de  modo  inmediato  sino 
por  sus  efectos;  como  algunos  de  estos  son  desagradables  a la 
voluntad,  pueden  presentar  a Dios  como  no  amable. 

Este  punto  de  partida  del  amor  a Dios  en  la  visión  beatífica 
no  puede  perjudicar  a la  solución  por  el  reparo  de  que  en  ella 
se  trata  del  amor  sobrenatural,  puesto  que  para  cualquier  amor 
se  requieren  ias  mismas  condiciones,  es  decir  de  parte  del  objeto 
y de  parte  de  su  conocimiento.  Así  el  amor  de  benevolencia  para 
con  Dios  en  la  visión  beatífica  puede  iluminar  al  mismo  amor 
cuando  la  creatura  racional  se  encuentra  en  condiciones  menos 
privilegiadas  por  parte  del  conocimiento,  ya  se  trate  del  amor 
natural,  ya  de  la  caridad  en  esta  vida. 

¿Puede  darse  la  posibilidad  de  un  amor  de  benevolencia 
necesario  para  con  Dios  fuera  de  la  visión  beatífica?  Conocida 
es  la  controversia  entre  los  intérpretes  de  S.  Tomás,  pues  esta 
cuestión  está  íntimamente  ligada  con  la  otra  acerca  de  la  pecabi- 
lidad  de  los  ángeles  en  la  hipótesis  de  un  orden  puramente  na- 
tural 14.  Si  prescindimos  ahora  de  la  cuestión  de  la  pecabilidad 
y consideramos  el  asunto  de  parte  del  amor,  basándonos  en  al- 
gunos principios  que  establece  S.  Tomás,  podemos  afirmar  el 
carácter  necesario  del  amor  natural,  en  oposición  al  sobrenatu- 
ral. La  creatura  racional  aunque  conozca  a Dios  mediatamente 
por  sus  efectos,  naturalmente  o sea  por  impulso  de  la  naturaleza 
misma,  le  ama  como  a autor  de  su  ser,  de  la  vida,  de  la  inteligen- 


14  Sobre  la  pecabilidad  de  los  ángeles  en  la  hipótesis  de  un  orden  pu- 
ramente natural  según  la  mente  de  Sto.  Tomás  trato  brevemente  en  la  pri- 
mera parte  de  mi  tesis,  que  publicaré  oportunamente. 
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cia  y de  los  otros  efectos  buenos  13.  Este  amor  en  los  ángeles 
es  necesario,  pues  permanece  en  los  demonios,  de  quienes  afirma 
S.  Tomás  lo  siguiente:  “...es  necesario  que  aquellos  que  a El 
— Dios — le  odian  por  algunos  efectos,  por  otros  efectos  le  amen, 
como  los  demonios.  . . desean  naturalmente  ser  y vivir  y en  esto 
apetecen  y aman  al  mismo  Dios”  16.  Luego  mientras  el  ángel  no 
sufra  de  parte  de  Dios  algunos  efectos  malos,  necesariamente 
le  ama:  “Por  lo  tanto  si  se  presenta  a la  voluntad  un  objeto  que 
es  bueno  universalmente  y bajo  todos  sus  aspectos,  la  voluntad 
necesariamente  tiende  a él  si  algo  quiere ...”  17 . Aquí  propiamen- 
te se  trata  del  amor  de  concupiscencia,  pero  vale  también  para 
el  amor  de  benevolencia  como  explícitamente  se  enseña  en  Ver. 
22,  2 ad  3 en  donde  se  afirma  de  uno  y otro  amor. 

La  consideración  del  amor  en  el  orden  ontológico  (o  sea 
de  la  inclinación)  nos  conduce  a percibir  mejor  el  mismo  en  el 
orden  psicológico  (o  sea  del  ejercicio)  en  el  cual  el  amor  a sí 
mismo  y el  amor  a Dios  están  tan  íntimamente  unidos  que  este 
último  no  puede  darse  sin  aquél.  (Lo  cual  debe  afirmarse  igual- 
mente del  amor  natural  como  del  sobrenatural.)  La  razón  hemos 
de  buscarla  en  las  consideraciones  anteriormente  expuestas  acer- 
ca del  amor  por  parte  de  la  facultad  y por  parte  del  objeto.  En 
la  visión  beatífica  el  amor  de  benevolencia  para  con  Dios  es  ne- 
cesario porque  por  una  parte  se  presenta  el  bien  perfecto  y por 
otra  parte  se  da  un  perfecto  conocimiento  o posesión  del  mismo 
bien.  Fuera  de  la  visión  beatífica,  la  segunda  condición,  esto  es 
el  conocimiento  de  Dios  es  mucho  más  inferior  y admite  varios 
grados  pero  nunca  es  tal  que  cause  el  amor  de  benevolencia  ne- 
cesario para  con  Dios  18.  El  amor  de  benevolencia  para  con  Dios 
será  tanto  mayor,  en  igualdad  de  circunstancias,  cuanto  mejor 
se  le  conozca  como  bien  universal.  Si  Dios  de  ningún  modo  fuera 
conocido  como  bueno  vara  una  creatura  particular  (v.gr.  como 
su  principio  y su  fin  o de  otra  manera  bueno)  la  creatura  ra- 

13  II.  II.  34,  1,  c.  et  ad  2. 

16  Ver.  22,  2 ad  3. 

17  I.  II.  10,  2. 

18  Eso  supone  I.  60,  5 ad  5 y II.  II.  34,  1.  Cfr.  una  afirmación  seme- 
jante acerca  del  carácter  libre  del  amor  de  concupiscencia  a Dios  antes  de 
alcanzar  la  visión  beatífica  en  I.  82,  2. 
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cional  no  le  podría  amar  con  amor  de  benevolencia  sobre  todas  las 
cosas,  pues  en  su  apreciación  Dios  dejaría  de  ser  el  bien  común, 
pues  para  que  algo  sea  el  bien  común,  debe  ser  bueno  para  todos, 
también  para  el  sujeto  amante.  Ahora  bien  la  creatura  racional 
tiene  la  inclinación  natural  a amar  a Dios  en  cuanto  es  el  bien 
común. 

Puesto  que  Dios  es  conocido  no  inmediatamente  en  sí  mismo, 
sino  por  medio  de  sus  efectos,  esta  cualidad  de  ser  El  el  bien 
común  puede  más  o menos  ocultarse  y hasta  totalmente  desapare- 
cer en  el  campo  de  la  apreciación,  si  Dios  se  presentara  a la 
creatura  racional  mediante  algunos  efectos  malos  que  son  in- 
numerables. La  creatura  racional  puede  superar  esta  apreciación, 
pues  a pesar  de  ella,  Dios  no  deja  de  ser  para  la  misma  creatura 
su  bien,  su  principio  y fin ; su  propiedad  de  ser  el  bien,  por  un 
mal  particular  tan  sólo  se  oculta,  se  oscurece.  Pero  puede  suce- 
der que  la  creatura  racional,  por  su  culpa,  libremente  se  detenga 
en  la  consideración  del  mal,  cuya  causa  conoce  que  es  Dios;  así 
v.  gr.  cuando  sus  mandamientos  se  le  presentan  como  difíciles  o 
cuando  permite  alguna  calamidad.  De  esta  suerte  un  mal  parti- 
cular puede  oscurecer  o suprimir  — por  culpa  de  la  creatura — 
la  consideración  de  Dios  como  bien  universal,  bien  sumo,  y por 
consiguiente  extinguir  en  ella  el  amor  de  benevolencia  para  con 
Dios  y en  su  lugar  encender  el  odio  contra  El 19. 

De  esta  manera  se  entiende  bien  la  afirmación  de  S.  Tomás: 
“. . .pues  si  — Dios — no  fuera  de  alguna  manera  bien  para  ella, 
ya  sea  en  verdad,  ya  sea  en  apariencia,  nunca  le  amaría” 20. 
Estamos  en  la  hipótesis  de  que  Dios,  en  la  apreciación  del  hom- 
bre de  modo  alguno,  es  a saber  bajo  ningún  aspecto  — ni  como 
su  principio  y fin — se  le  presenta  como  su  bien.  Porque  enton- 
ces no  se  le  muestra  como  bien  común  puesto  que  para  él  no 
sería  bien  y por  consiguiente  el  hombre  o el  ángel  no  podrían 
amarle.  En  esta  hipótesis  no  entra  la  consideración  del  caso  en 
que  Dios  se  mostrara  a la  creatura  racional  como  su  bien,  su 

19  Nos  parece  que  ésa  es  la  mente  de  Sto.  Tomás  acerca  de  este  punto 
del  problema.  Lo  cual  aparece  en  II.  II.  34,  1,  y en  los  lugares  paralelos 
IV.  d.  50,  q.  2,  a.  1,  sol.  5;  Ver.  22,  2 ad  3;  I.  60,  5 ad  5. 

20  II.  d.  3,  q.  4 ad  2. 
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principio  y fin,  pero  en  algún  aspecto  particular  le  chocara,  como 
sería,  por  ejemplo,  si  le  pidiera  el  cumplimiento  de  una  obliga- 
ción bastante  difícil.  Pues  entonces  queda  a la  libre  voluntad  el 
vencer  esta  dificultad  y no  permitir  que  un  mal  particular  anule 
la  estimación  de  Dios  como  bien  sumo  y bien  universal.  Del  mis- 
mo modo  hay  que  solventar  la  dificultad  que  presenta  el  conocido 
texto,  II.  II.  26,  13  ad  3:  “...dado  el  imposible  de  que  Dios 
no  fuera  el  bien  del  hombre,  no  sería  para  él  motivo  de  amar” 
en  el  orden  del  ejercicio  o sea  en  el  psicológico.  La  solución  en 
el  orden  de  la  inclinación  u ontológico,  ha  sido  ya  expuesta  ante- 
riormente en  la  consideración  del  amor  por  parte  de  la  facultad. 

Por  ahí  también  se  entiende  que  el  amor  de  sí  mismo  sea 
anterior  al  amor  de  Dios  por  vía  de  generación  y que  el  hombre 
en  el  orden  del  ejercicio,  como  disposición  previa  deba  subir  al 
amor  de  Dios,  tanto  en  el  orden  natural  como  en  el  sobrenatural, 
por  medio  de  la  esperanza  de  los  bienes  que  de  El  ha  de  recibir 31 . 
La  creatura  racional,  en  estos  beneficios  y principalmente  en  la 
esperanza  de  la  felicidad  que  como  último  fin  ha  de  alcanzar, 
va  conociendo  paulatinamente  a Dios  como  su  bien.  Una  vez  más, 
sin  esta  consideración,  no  podría  reconocer  a Dios  como  bien 
universal  y no  podría  amarle  sobre  todas  las  cosas.  Ciertamente 
se  requiere  la  apreciación  de  Dios  como  bien  para  sí  mismo,  pero 
no  basta.  Puesto  que  lio  amamos  a un  bienhechor  nuestro,  aunque 
eximio,  más  que  a nosotros  mismos.  La  creatura  racional  por 
medio  de  la  consideración  de  Dios  como  bien  suyo  debe  elevarse 
al  conocimiento  de  Dios  como  bien  universal ; y si  en  Dios  llega 
a ver  este  bien  universal  concretizado,  entonces  le  ama  sobre 
todas  las  cosas. 

Ahora  bien,  la  dificultad  que  pudiera  oponerse  a esta  solu- 
ción, basada  en  el  carácter  de  necesario  respecto  al  amor  de  sí 
mismo,  se  resuelve  con  las  consideraciones  precedentes.  La  difi- 
cultad puede  proponerse  de  la  manera  siguiente:  ¿cómo  puede 
ser  posible  que  el  amor  de  Dios  en  el  hombre  sea  mayor  que  el 
propio  amor,  siendo  así  que  éste  es  necesario,  mientras  que  el 
amor  a Dios  es  libre?  ¿acaso  lo  que  necesariamente  se  ama  no 


21  Cfr.  cap.  1. 
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parece  más  principal  y más  amado  que  aquello  que  se  ama  libre- 
mente? Esta  objeción  puede  solventarse  teniendo  en  cuenta  que 
nuestro  conocimiento  de  Dios  es  imperfecto  y que  el  amor  natu- 
ral hacia  Dios  es  en  cierto  sentido  mediato,  es  decir,  en  cuanto 
Dios  es  el  bien  común;  en  otras  palabras  el  amor  natural  tiende 
directamente  al  bien  común  y a Dios  en  cuanto  lo  percibe  como 
bien  común.  Y este  amor  o inclinación  es  más  fuerte  que  el  propio 
amor.  Sin  embargo  para  llegar  al  acto  necesita  el  conocimiento 
previo  de  que  Dios  es  este  bien  común  del  cual  depende  todo  bien 
particular.  En  la  visión  beatífica  esto  se  conoce  directamente; 
pero  fuera  de  la  visión  esto  se  conoce  con  mayor  o menor  perfec- 
ción y alguna  vez  no  se  alcanza  a ver.  Por  lo  cual  en  esta  vida  al 
hombre  le  es  libre  el  amor  a Dios.  El  hombre,  si  sigue  la  inclina- 
ción natural  de  amar  más  al  bien  común,  reconocerá  en  Dios  el 
bien  supremo  y así  le  amará  más  que  a sí  mismo.  Sin  embargo 
por  la  imperfección  del  conocimiento  que  tiene  de  Dios  — y será 
siempre  imperfecto  mientras  lo  conozca  por  sus  efectos — el  hom- 
bre puede  por  el  libre  albedrío  elegir  otra  cosa  como  bien  supre- 
mo. Por  lo  cual,  no  obstante  el  carácter  de  necesario  del  propio 
amor,  la  creatura  racional  puede  libremente  amar  más  a Dios 
que  a sí  misma  porque  la  tendencia  de  amar  al  bien  universal 
— que  de  hecho  es  Dios — como  impulso  de  la  misma  naturaleza 
es  de  suyo  más  fuerte  que  el  amor  a sí  mismo;  aunque  esta  ten- 
dencia de  amar  a Dios  sobre  todas  las  cosas  en  esta  vida,  por  la 
imperfección  del  conocimiento  y por  el  mal  uso  del  libre  albe- 
drío puede  impedirle  que  llegue  al  acto.  De  donde  resulta  posible 
el  pecado,  a pesar  de  que  la  tendencia  a amar  a Dios  sea  más 
fuerte  que  el  amor  propio,  origen  de  todo  pecado  22. 

Ahora  hay  que  tocar  la  cuestión  que  se  ha  dado  en  llamar 
el  problema  del  sacrificio  del  amor  a sí  mismo.  Cuestión  que 
está  íntimamente  ligada  con  la  del  pecado.  Si  la  creatura  racio- 
nal necesariamente  tiende  a la  bienaventuranza  y nada  puede 
querer  contrario  a ella,  ¿cómo  podrá  ser  posible  el  sacrificio  del 
propio  amor  por  exigencias  del  amor  a Dios?  Apoyados  en  los 

22  I.  II.  77,  4:  “De  donde  se  infiere  que  el  amor  desordenado  de  sí 
mismo  es  causa  de  todo  pecado”. 
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principios  anteriormente  expuestos  podemos  afirmar  que  el  sa- 
crificio del  propio  amor  sería  imposible,  si  el  amor  a Dios  le  exi- 
giera la  renuncia  total  a la  bienaventuranza.  Entonces  estos  dos 
amores  serían  ciertamente  opuestos  y esta  oposición  radicaría 
en  el  mismo  Autor  de  la  naturaleza,  ya  que  El  imprimió  en  la 
creatura  el  amor  a sí  misma  y también  el  amor  hacia  El.  Por 
consiguiente,  según  los  principios  de  S.  Tomás,  no  se  puede  ha- 
blar de  un  sacrificio  del  propio  amor  y de  la  propia  bienaventu- 
ranza sin  más  ni  más,  puesto  que  el  amor  a la  propia  bienaventu- 
ranza le  es  tan  natural,  que  importa  necesidad.  Pero  la  creatura 
racional  debe  referir  toda  su  bienaventuranza,  esto  es  subordi- 
narla, al  amor  a Dios  como  a su  fin.  El  orden  debido  reclama 
esto  y claramente  se  puede  ver  expuesto  en  I.  II.  109,  3 compa- 
rado con  I.  II.  4,  4. 

Ahora  bien,  el  sacrificio  del  propio  amor  que  dejara  plena- 
mente a salvo  la  propia  bienaventuranza,  es  ciertamente  posible 
y conforme  a la  naturaleza  racional,  pues  en  él  por  excelente  ma- 
nera se  atestiguaría  el  amor  a Dios  sobre  todas  las  cosas.  Con 
todo,  para  que  el  hombre  pueda  llegar  a que  eso  le  .sea  posible, 
se  requiere  haber  realizado  algunas  condiciones  previas.  Santo 
Tomás  distingue  la  bienaventuranza,  tomada  de  una  manera  ge- 
neral, y el  objeto  preciso  en  que  consiste  la  bienaventuranza.  En 
la  medida  en  que  los  hombres  ignoran  a qué  objeto  convenga  el 
concepto  general  de  la  beatitud,  en  la  misma  medida  no  la  apete- 
cen 23.  Por  tanto  el  hombre  debe  poseer  el  convencimiento  de  que 
su  bienaventuranza  está  en  Dios,  para  poderle  amar  sobre  todas 
las  cosas.  El  hombre  en  esta  vida  no  puede  conseguir  una  bien- 
aventuranza perfecta;  puesto  que  nada  creado  satisface  plena- 
mente sus  aspiraciones  y llena  totalmente  la  razón  general  de 
bienaventuranza 24.  Por  consiguiente  todos  esos  sacrificios  del 
propio  amor  en  esta  vida  no  son  contra  la  bienaventuranza  en 
cuanto  consiste  en  un  objeto  determinado  y por  tanto  en  manera 
alguna  impiden  que  el  amor  a Dios  sobre  todas  las  cosas  se  des- 
envuelva. Asimismo  los  males  físicos  no  impiden  que  el  hombre 
finalmente  consiga  la  bienaventuranza;  por  tanto  el  hombre  pue- 

23  I.  II.  5,  8. 

2*  I.  II.  5,  3. 
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de  soportarlos  como  medios  para  el  logro  de  la  bienaventuranza 
o por  amor  de  Dios.  Otro  tanto  se  puede  decir  de  los  ángeles.  En 
el  orden  sobrenatural  debieron  someterse  a una  prueba,  que  les 
impuso  un  sacrificio  del  propio  amor.  Esta  prueba  aunque  en 
algún  sentido  tuviera  su  parte  de  renunciamiento,  sin  embargo 
no  se  oponía  a la  bienaventuranza  y por  tanto  pudo  superarse. 

El  amor  de  Dios  y el  amor  a sí  mismo  no  se  reducen  sin  más 
uno  al  otro,  por  lo  cual  puede  surgir  algún  conflicto  entre  ellos. 
Más  aún,  la  posibilidad  de  tal  conflicto  en  los  ángeles  y en  los 
hombres  hizo  posible  la  prueba  de  ellos,  la  cual  para  muchos 
fue  ocasión  de  ruina.  Sucede  este  asunto  de  manera  semejante 
al  del  pecado.  La  creatura  racional  naturalmente  apetece  la  bien- 
aventuranza. Este  apetito  es  indeterminado  y debe  ser  regido 
por  la  inteligencia  y actuado  por  la  voluntad  25.  Dios  les  ofreció 
a los  ángeles  la  felicidad  consistente  en  la  visión  de  su  esencia. 
Pero  su  consecución  estaba  unida  a ciertos  aspectos  que  a los 
ángeles  se  les  ofrecían  como  malos.  Porque  aceptar  de  Dios  una 
bienaventuranza  superior  a sus  propias  fuerzas  implicaba  el 
reconocimiento  de  su  condición  de  creaturas  y la  incapacidad 
de  llegar  por  sus  propias  fuerzas  a la  visión  de  Dios.  Por  el  con- 
trario rechazar  la  bienaventuranza  sobrenatural  les  ofrecía  al- 
gunos aspectos  aparentemente  buenos,  como  bastarse  a sí  mis- 
mos, no  estar  sometidos  a Dios  en  la  consecución  de  su  bienaven- 
turanza, etc. 2B.  Estos  aspectos  en  el  momento  de  la  decisión  los 
tenían  patentes.  Esta  indeterminación  del  apetito  angélico  es  la 
condición  y el  fundamento  por  el  cual  el  ángel  podía  sacrificar 
el  propio  amor  (o  sea  el  amor  del  bien  propio)  a las  exigencias 
del  amor  de  Dios.  Asimismo  renunciar  a un  bien  aparente  — como 
conseguir  la  bienaventuranza  por  sus  propias  fuerzas — impli- 
caba para  él  algún  sacrificio  reclamado  por  el  amor  a Dios  sobre 
todas  las  cosas.  Puesto  que  aceptar  la  bienaventuranza  que  Dios 
les  ofrecía  llevaba  consigo  la  sumisión  a Dios  y el  referir  su  bien- 
aventuranza a Dios  como  a fin  2r. 

35  C.  g.  III.  109;  Ver.  22,  7. 

2G  I.  63,  1 ad  4;  ibid.  art.  2 y art.  3;  II.  d.  5,  1,  art.  2 y 3;  Mal.  16,  3. 

27  Cfr.  I.  II.  109,  3;  este  texto  habla  explícitamente  del  hombre,  pero 
lo  mismo  puede  afirmarse  del  ángel. 
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El  conflicto  entre  el  amor  a Dios  y el  amor  de  sí  mismo  en 
la  creatura  racional  puede  provenir  de  que  son  distintos  el  bien 
de  Dios  y el  bien  de  la  creatura.  La  creatura  racional  tiende  por 
naturaleza  a asemejarse  a Dios  en  cuanto  le  sea  posible;  lo  cual 
equivale  a buscar  su  perfección  propia.  Un  exceso  en  la  preten- 
sión de  asemejarse  a Dios  sería  contrario  al  recto  orden  y por 
consiguiente  repugnaría  al  amor  de  Dios  sobre  todas  las  cosas. 
Pero  para  el  apetito  de  la  creatura  racional  podría  tomarse  como 
un  bien  y ser  objeto  de  la  apetencia.  Porque  todas  las  cosas  en 
tanto  son  buenas  en  cuanto  se  acercan  a la  semejanza  con  Dios. 
El  conflicto  entre  el  amor  de  Dios  y el  propio  amor  no  es  total 
sino  sólo  según  algunos  aspectos,  es  a saber  en  cuanto  la  exigen- 
cia del  amor  a Dios  puede  pedirle  al  ángel  algo  que  tiene  el  valor 
de  un  bien.  Porque  el  ángel  y el  hombre  pueden  apetecer  no  úni- 
camente el  bien  que  está  de  acuerdo  con  su  naturaleza  — bien 
que  reconoce  siempre  a Dios  como  fin  último  y su  dependencia 
de  El  — sino  también  lo  que  como  bien  entra  en  el  ámbito  de  su 
apreciación  intelectual 28.  Pero  no  puede  darse  un  conflicto  om- 
nímodo. La  razón  es  clara.  Pues  el  deseo  de  la  bienaventuranza 
y la  tendencia  al  amor  de  Dios  han  sido  dadas  por  El,  entonces  si 
el  conflicto  fuera  en  todos  respectos,  debería  achacársele  a El 
mismo. 

Otro  tanto  puede  decirse  respecto  del  hombre,  pero  añadien- 
do otro  elemento  por  tratarse  de  una  naturaleza  compuesta.  El 
conflicto  en  el  hombre,  entre  el  amor  a sí  mismo  y el  amor  a 
Dios  puede  originarse  no  sólo  como  en  el  ángel  — por  la  nega- 
ción de  la  debida  dependencia — sino  también  entre  el  bien  sen- 
sible y el  amor  a Dios. 

Estos  distintos  modos  de  divergencia  entre  el  amor  de  sí  y 
el  amor  a Dios  explican  la  posibilidad  del  pecado  tanto  de  los 
ángeles  como  del  hombre  en  cualquier  estado  de  la  naturaleza, 
íntegra  o caída.  La  posibilidad  del  pecado  siempre  presupone  in- 
determinación en  el  apetito  al  propio  bien.  Porque  el  bien  de 
Dios  y el  bien  de  la  creatura  son  distintos,  puede  alguna  vez  su- 


28  I.  II.  5,  8 ad  3 en  el  caso  del  hombre;  I.  63,  1 ad  4 en  el  del  ángel. 
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ceder  que  no  concuerden  2!).  Esto  no  significa  que  la  beatitud  de 
la  creatura  racional  pueda  consistir  en  algo  fuera  de  Dios.  Pero 
la  indeterminación  del  apetito  en  la  creatura  racional  hace  po- 
sible que  ella  busque  el  bien  propio  en  algo  distinto  de  Dios,  o, 
si  lo  busca  en  Dios,  lo  hace  de  modo  incorrecto.  Y por  ende  puede 
resultar  negativa  la  relación  al  amor  de  Dios.  El  amor  de  Dios 
sobre  todas  las  cosas,  el  bien  de  Dios,  piden  que  la  propia  bien- 
aventuranza se  refiera  a Dios  como  al  fin.  Por  otra  parte  a nin- 
guna creatura  le  corresponde  que,  en  cualquier  orden,  por  una 
necesaria  inclinación  natural  ordene  su  fin  al  bien  de  Dios  30. 
Luego  el  amor  propio  puede  considerar  la  independencia  y la  in- 
subordinación a Dios  como  bien  propio.  De  donde  resulta  que  la 
creatura  racional  puede  adherirse  a un  bien  propio  sin  relacio- 
narlo a un  bien  superior.  La  creatura  racional  en  esto  intenta 
la  semejanza  con  Dios,  quien  es  absolutamente  independiente. 
Por  cierto  que  es  lícito  aspirar  a la  semejanza  con  Dios,  pero  ha 
de  ser  sin  salirse  de  los  límites  de  su  condición  de  creatura  31. 

Basándonos  en  los  principios  de  S.  Tomás  acerca  del  amor, 
hasta  aquí  estudiados,  ¿cuál  es  su  opinión  sobre  la  posibilidad 
del  amor  desinteresado  de  Dios?  Antes  de  responder  a la  cues- 
tión, conviene  previamente  advertir  que  el  término  amor  des- 
interesado no  es  del  todo  claro  y puede  dar  ocasión  a equivoca- 
ciones. Si  por  amor  desinteresado  se  entendiera  un  amor  que  ex- 
cluyera llanamente  toda  relación  al  bien  del  sujeto  amante,  como 
parecería  indicarlo  el  mismo  término,  así  tal  amor  sería  impo- 
sible. Pero  si  se  mira  a Dios  como  bien  del  amante,  el  amor  des- 
interesado es  ciertamente  posible  y muy  conforme  con  la  natu- 
raleza racional.  Esto  pide  alguna  mayor  explanación  para  evitar 

29  Eso  supone  claramente  I.  II.  109,  3:  “...el  hombre,  en  el  estado  de 
naturaleza  íntegra,  ordenaba  el  amor  de  sí  mismo  al  amor  de  Dios  como 
a fin...”  y C.  g.  IIÍ.  109:  “...sin  embargo  (al  que  quiere)  no  le  ha  sido 
dado  tan  naturalmente  que,  hasta  tal  punto  ordene  su  perfección  con  res- 
pecto a otro  fin  que  no  pueda  apartarse  de  él,  no  siendo  el  fin  superior  pro- 
pio de  su  naturaleza  sino  superior  a ella”. 

30  C.  g.  III.  109;  Ver.  24,  a.  3;  a.  7;  I.  63,  1. 

31  Cfr.  Mal.  16,  3 ad  15:  “...es  laudable  ser  semejante  a Dios  según 
le  compete  a cada  uno;  sin  embargo  el  que  apetece  la  semejanza  divina  no 
siguiendo  el  orden  divino  instituido,  quiere  ser  semejante  a Dios  perversa- 
mente”. Decidirse  por  tal  bien  aparente  y perverso,  o rechazarlo,  depende 
del  libre  albedrío  de  la  creatura  racional. 


— 295 


una  mala  interpretación.  Santo  Tomás  afirma  que  el  hombre 
— dígase  lo  mismo  del  ángel — no  amaría  a Dios  si  éste  no  fuera 
bueno  para  él 32,  o que  no  estaría  en  la  naturaleza  del  hombre  el 
que  amase  a Dios  si  no  fuese  porque  depende  de  aquel  bien  que 
es  Dios33;  o también  que  Dios  no  sería  para  el  hombre  motivo 
de  amar  si  no  fuera  un  bien  para  él 34.  El  sentido  de  estas  expre- 
siones no  es  que  el  hombre  sólo  podría  amar  a Dios  con  la  condi- 
ción de  que  actualmente  fuera  favorecido  de  El  con  algunos  be- 
neficios; como  quien  dice:  amaré  a Dios,  si  me  otorga  tales  bie- 
nes. En  estos  textos  y en  otros  semejantes  S.  Tomás  emplea  el 
recurso  a la  hipótesis  “si  se  diera  el  imposible”,  que  de  ser  ver- 
dadera daría  origen  a muchas  otras  consecuencias.  Así  verdad 
sería  que  el  hombre  de  hecho  no  amaría  a Dios  si  de  El  no  de- 
pendiera. Porque  todo  amor  procede  de  alguna  inclinación  natu- 
ral que  ha  sido  dada  por  el  Autor  de  la  naturaleza.  El  da  la  incli- 
nación de  amar  algunos  objetos  según  el  consejo  de  su  sabidu- 
ría, y,  ante  todo,  como  corresponde  a toda  creatura,  que  le  ame 
a El  como  último  fin.  Esta  inclinación  natural  de  amar  a Dios 
se  presupone  al  amor  de  Dios  que  procede  de  la  voluntad  como 
facultad  guiada  por  el  entendimiento.  Ahora  bien,  dado  el  im- 
posible de  que  el  hombre  no  dependiera  de  Dios,  dependería  de 
algún  otro,  del  cual  habría  recibido  la  inclinación  natural  de  amar. 
Esta  inclinación  tendería  a hacerle  amar  a aquel  de  quien  pro- 
cede; puesto  que  en  esa  suposición  ese  tal  sería  el  principio  y 
el  fin.  Según  S.  Tomás  el  principio  de  las  cosas  se  identifica 
con  el  fin;  y cada  cosa  entonces  llega  a su  fin  cuando  se  une 
a su  principio  35.  Y así  el  hombre  no  amaría  a Dios  3G.  Por  tan- 
to no  ama  a Dios  con  amor  de  benevolencia  porque  El  le  otorga 
la  bienaventuranza,  sino  que  natural  y necesariamente  tiende  a 
la  bienaventuranza  propia,  porque  depende  de  Dios;  puesto  que 

32  II.  d.  3,  q.  4 ad  2. 

33  I.  60,  5 ad  2. 

34  II.  II.  26,  13  ad  3. 

35  Véase  este  párrafo,  nota  13. 

36  De  modo  semejante  se  explicaría  II.  II.  26,  13  ad  3 : “Si  Dios  no 
fuera  el  bien  del  hombre,  no  sería  para  él  motivo  para  amar”,  es  decir  el 
objeto  formal  por  el  cual  se  aman  otros  objetos  materiales  y así  Dios  con- 
siderado como  objeto  material  no  sería  para  el  hombre  objeto  de  amor. 
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por  razón  de  esta  dependencia  tiende  a asemejársele  y en  conse- 
cuencia a conseguir  su  propio  bien  y bienaventuranza.  Asimis- 
mo por  esta  dependencia  de  Dios  está  inclinado  a amarle  sobre 
todas  las  cosas. 

Puesta  esta  explicación,  el  amor  desinteresado  es  ciertamen- 
te posible  y conforme  a la  naturaleza  racional.  Aquí  podemos 
hacer  notar  que  la  expresión  amor  natural  de  Dios  sobre  todas 
las  cosas,  que  usa  S.  Tomás,  es  más  clara  que  la  de  amor  desin- 
teresado. Puesto  que  la  primera  incluye  el  amor  del  bien  pro- 
pio — las  palabras  sobre  todas  las  cosas  suponen  esto — , mien- 
tras que  la  segunda  da  margen  a diversas  interpretaciones  y tal 
vez  de  ahí  provienen  no  pocas  discrepancias  en  lo  relativo  al 
problema  del  amor  desinteresado. 

Después  de  haber  tratado  del  amor  en  lo  que  se  refiere  a 
la  facultad  y también  al  objeto,  que  es  el  bien,  más  claramente 
puede  verse  que  el  amor  a Dios  y el  propio  amor  son  entre  sí 
de  inmediato  irreductibles.  Porque  aunque  sea  el  mismo  bien, 
la  Bondad  suma  de  Dios,  la  que  causa  en  el  amante  el  amor  de 
benevolencia  y el  amor  de  concupiscencia,  sin  embargo  la  razón 
formal  o sea  el  objeto  formal  por  el  cual  el  amante  tiende  al 
bien,  es  completamente  diverso.  Pues  el  propio  amor  lo  mira 
como  bien  que  ha  de  conseguir  para  sí,  mientras  que  el  amor 
de  benevolencia  lo  mira  a Dios  en  sí  mismo.  Por  esto  el  amor 
de  sí  mismo  que  se  manifiesta  en  el  amor  de  concupiscencia  pa- 
ra con  Dios  y el  amor  de  amistad  con  El  son  de  tendencia  di- 
versa en  el  orden  natural;  y en  el  sobrenatural  la  esperanza 
ceologal  difiere  de  la  caridad  por  el  distinto  objeto  formal.  Por- 
que el  orden  sobrenatural  en  nada  inmuta  la  estructura  de  la 
relación  entre  el  amor  de  sí  mismo  y el  amor  a Dios.  Acerca 
de  la  esperanza  y de  la  caridad  claramente  afirma  S.  Tomás 
la  diferencia  por  el  objeto  formal: 

“En  realidad  el  objeto  de  todas  las  virtudes  teologales  es 
el  mismo,  pero  difiere  según  el  aspecto  en  que  se  le  considere: 
...en  cuanto  es  sumo  Bien  (Dios)  es  objeto  de  la  caridad;  en 
cuanto  es  sumamente  difícil  de  alcanzar  es  objeto  de  la  espe- 
ranza... porque  la  virtud  y la  potencia  no  difieren  por  los 
objetos  según  una  diversidad  real  del  objeto,  sino  según  las 
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consideraciones  diversas  del  objeto;  estas  consideraciones  com- 
pletan formalmente  al  mismo  objeto.”  III.  d.  26,  q.  2,  a.  3,  sol. 
1 ad  1 37. 

Atendiendo  a estas  razones  se  ve  que  el  amor  de  sí  mismo 
y el  amor  a Dios  no  pueden  reducirse  simplemente  el  uno  al 
otro. 

Convendrá  por  razón  de  claridad,  insistir  en  este  punto. 
Porque  el  amor  de  Dios  y el  propio  amor  están  muy  unidos  y 
esta  conexión  ha  inducido  a varios  autores  a resolver  el  pro- 
blema del  amor  reduciendo  un  amor  al  otro  38.  Para  fundamen- 
tar mejor  lo  irreductible  que  son  estos  amores  el  uno  en  el  otro, 
será  útil  examinar  dos  textos  de  S.  Tomás  que  a primera  vista 
parecen  oponerse.  Por  una  parte  tenemos  I.  II.  109,  3:  “...por 
lo  cual  cada  cosa  particular  ama  con  un  amor  natural  su  propio 
bien  por  razón  del  bien  común  de  todo  el  universo,  que  es  Dios”. 
Pero  por  otra  parte  enseña  en  C.  g.  III.  109:  “Porque,  aunque 
la  inclinación  natural  de  la  voluntad  se  halle  en  cada  queriente 
con  el  fin  de  que  quiera  y ame  su  propia  perfección,  de  modo 
que  no  pueda  querer  lo  contrario,  sin  embargo,  no  está  insertada 
naturalmente  en  él  de  tal  manera  que  ordene  su  perfección  a 
otro  fin  del  que  no  pueda  separarse;  porque  el  fin  superior  no 
es  el  propio  de  su  naturaleza,  sino  de  la  superior”.  En  el  primer 
texto  se  afirmaría  una  inclinación  natural  de  amar  a Dios  en 
el  bien  común,  pues  el  propio  bien  se  ama  naturalmente  por 
el  bien  común.  Pero  en  el  segundo  texto  parecería  que  se  niega 
esta  inclinación.  Ahora  bien,  un  cotejo  más  prolijo  de  estas 
afirmaciones  nos  permite  aclarar  diversos  aspectos  en  los  tex- 
tos mencionados  y también  fundamentar  mejor  lo  irreductible 
de  ambos  amores  entre  sí. 

En  cuanto  a la  aparente  oposición  creemos  que  esto  puede 
tener  origen  en  algo  que  con  alguna  frecuencia  se  da  en  los 
escritos  del  Santo  Doctor,  es  a saber  los  varios  significados  con 
que  emplea  la  palabra  natural.  Amar  a Dios  sobre  todas  las 
cosas,  en  algún  sentido  es  natural,  pero  en  otro  no  lo  es.  Por- 

37  Cfr.  ibid.  la  misma  doctrina  en  la  resp.  4;  Spe  a.  3 ad  9;  II.  II. 
17,  6 ad  3. 

38  Sobre  estas  tentativas  se  tratará  en  el  capítulo  siguiente. 
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que  es  natural  en  cuanto  procede  de  la  inclinación  de  la  misma 
naturaleza  al  bien  común  y así  a amar  a Dios.  Pues  todo  lo 
que  procede  de  la  inclinación  de  la  naturaleza  aunque  no 
necesariamente,  se  llama  natural 39.  Empero  en  otro  sentido  el 
amar  a Dios  no  es  natural,  en  cuanto  no  es  necesario  sino  li- 
bre. Y en  este  segundo  sentido  se  dice  en  C.  g.  III.  109:  “. . .Sin 
embargo,  no  está  insertada  naturalmente  en  él  de  tal  manera 
que  ordene  su  perfección  a otro  fin  (a  saber  el  fin  de  Dios) 
del  que  no  pueda  separarse...”,  y por  consiguiente,  en  este 
sentido  el  ángel  no  ama  a Dios  naturalmente  (esto  es  necesaria- 
mente, como  a sí  mismo  se  ama  necesariamente)  sino  libremente. 

Del  análisis  y cotejo  de  estos  dos  textos  se  confirma  que 
estos  dos  amores,  a saber  el  de  Dios  y el  propio,  son  dos  ten- 
dencias diversas  e irreductibles.  Esto  mismo  lo  indican  las  pa- 
labras de  I.  II.  109,  3:  “Por  consiguiente,  el  hombre,  en  estado 
de  naturaleza  íntegra,  ordenaba  el  amor  de  sí  mismo  al  amor 
de  Dios  como  a fin”.  Estas  palabras  suponen  que  el  propio  amor 
en  algún  sentido  es  anterior  y distinto  del  amor  a Dios,  porque 
si  ambos  amores  fueran  una  tendencia  única,  con  dificultad  se 
comprende  como  el  uno  podría  ordenarse  al  otro. 

Sin  embargo  entre  ambos  amores  existe  una  muy  estrecha 
vinculación  que  tiene  su  raíz  en  el  hecho  de  ser  el  amor  de  sí 
mismo  causa  dispositiva  para  llegar  al  amor  a Dios  40 ; y tam- 
bién el  ser  el  amor  de  Dios  sobre  todas  las  cosas  fin  del  propio 
amor.  Esto  último  se  deduce  de  la  doctrina  general  de  S.  To- 
más, pues  según  ella  Dios  es  la  causa  final  de  todas  las  cosas  41 ; 
y en  muchos  sitios  se  afirma  explícitamente  *2.  Porque  Dios  ha 
creado  todas  las  cosas  para  su  bondad,  que  es  el  fin  absoluta- 
mente último  de  todas  las  cosas.  Las  tendencias  en  todas  las  crea- 
turas  deben  estar  de  acuerdo  con  este  orden.  Por  lo  cual  así 
como  el  ser  de  todas  las  creaturas  se  ordena  a reflejar  y glori- 
ficar la  bondad  de  Dios,  así  el  amor  de  sí  mismo  está  ordenado 
al  amor  de  Dios;  porque  toda  la  razón  de  haber  Dios  impreso 

39  II.  d.  39,  2,  2 ad  5. 

40  Cfr.  cap.  1. 

41  Cfr.  p.  ej.  I.  44,  4. 

42  Véase  p.  ej.  I.  60,  5 ad  2;  I.  II.  109,  3;  II.  II.  27,  3;  III.  d.  29,  a.  4. 
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en  cada  creatura  la  inclinación  al  bien  propio,  es  para  que  así 
su  bondad  se  comunique  a las  creaturas  y ellas  le  imiten  y 
glorifiquen. 

Otro  vínculo  entre  el  propio  amor  y el  amor  a Dios  lo  cons- 
tituye el  objeto  común  o sea  la  causa,  es  a saber,  el  bien.  Pues 
el  bien  es  el  objeto  del  propio  amor;  y también  Dios,  como  Bien 
sumo,  es  el  objeto  del  amor  de  benevolencia.  La  voluntad,  total- 
mente y según  todas  las  clases  de  inclinación,  es  atraída  y do- 
minada por  el  bien.  Como  facultad  natural  es  atraída  por  el 
bien  — principalmente  por  Dios — para  perfeccionarse  con  él  y 
conseguirlo  como  su  fin.  Asimismo  como  tal  ama  a Dios  sobre 
todas  las  cosas  como  a bien  común.  Esta  identidad  de  objeto 
une  al  propio  amor  y al  amor  de  Dios  con  muy  estrecho  vínculo  43. 
La  misma  Bondad  suma,  causa  ambos  amores  en  la  creatura  ra- 
cional; mas  el  amor  de  amistad  mediante  el  amor  de  concupis- 
cencia como  disposición.  Aquí  tiene  también  aplicación  el  aforis- 
mo tomista:  Lo  primero  en  la  intención  es  lo  último  en  la  eje- 
cución. Pues  lo  que  ante  todo  se  pretende  es  que  la  creatura  ra- 
cional llegue  al  amor  de  benevolencia  para  con  Dios  sobre  todas 
las  cosas  y esto  en  el  orden  de  la  ejecución  es  lo  último  a que 
llega.  Una  unión  más  íntima  entre  ellos,  o sea  una  reducción  de 
un  amor  en  el  otro,  muy  difícilmente  podrá  probarse  por  los 
textos  de  S.  Tomás. 

Este  vínculo  se  indica  claramente  en  las  fórmulas  que  muy 
frecuentemente  se  emplean  cuando  se  trata  de  probar  el  amor 
de  Dios:  Dios  es  amado  sobre  todo  porque  es  el  bien  común  de 
todos.  Así  en  las  obras  posteriores  44.  Dios  es  universalmente  bueno 
para  todas  las  creaturas  porque  El  es  el  autor  de  ellas  y el  fin 
último  de  ellas;  y por  eso  todas  naturalmente  le  aman,  cada 
cual  a su  modo,  prefiriendo  el  bien  de  Dios  al  bien  propio.  Mas 
las  creaturas  racionales  hacen  esto  mismo  de  modo  consciente 
y deliberadamente,  elevándose  por  la  consideración  de  Dios  en 
cuanto  es  bueno  para  todos  a su  amor  sobre  todas  las  cosas. 

43  Cfr.  I.  II.  27,  1,  lugar  principal  sobre  el  objeto  o causa  del  amor; 
allí  se  trata  del  amor  en  general  incluyendo  a la  vez  el  amor  de  amistad  y 
el  de  concupiscencia. 

44  I.  60,  5,  corp.  art.  et  ad  1,  ad  3,  ad  4,  ad  5;  I.  II.  109,  3;  II.  II. 
26,  3;  Mal.  16,  4 ad  15;  Carit.  a.  2,  ad  16;  Spe  a.  2 ad  9. 
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Esta  misma  ley,  guardando  la  proporción  debida,  vale  en  el 
orden  sobrenatural.  Dios  es  amado  por  la  caridad  en  cuanto  es 
objeto  de  la  bienaventuranza  sobrenatural45.  Porque  la  caridad 
incluye  la  amistad 46.  Y la  amistad  requiere  alguna  comunica- 
ción 47.  Por  tanto  la  caridad  ama  a Dios  en  cuanto  comunica  a 
la  creatura  racionl  los  dones  de  gracia.  Si  no  se  diera  esta  co- 
municación, la  caridad  como  amor  sobrenatural  sería  imposible. 

Un  vínculo,  por  cierto  muy  estrecho,  entre  el  amor  de  con- 
cupiscencia y el  amor  de  amistad  con  Dios  sobre  todo,  se  ori- 
gina también  del  hecho  que  “amar  a Dios  es  la  suma  perfección 
de  la  creatura  racional,  ya  que  por  esto  se  une  en  cierto  modo 
a Dios”48.  Asimismo  para  la  caridad:  “...el  último  bien  del 
hombre  consiste  en  que  el  alma  se  una  a Dios...”49.  Por  eso 
como  toda  creatura  racional  aspira  a la  propia  perfección,  le 
es  grato  el  amar  a Dios  sobre  todas  las  cosas,  en  lo  cual  con- 
siste su  perfección. 


Capitulo  4 


INTERPRETACIONES  PRINCIPALES  DEL  PENSAMIENTO 
DE  SANTO  TOMAS  ACERCA  DEL  PROBLEMA  DEL  AMOR 

En  el  presente  capítulo  se  proponen  las  principales  solu- 
ciones que  autores  contemporáneos  han  dado  al  problema  del 
amor.  Las  acompañan  algunas  breves  observaciones.  No  se  enu- 
meran todas,  sino  solamente  las  que  podrían  tomarse  como  re- 
presentativas de  las  otras.  Abre  la  serie  el  P.  Rousselot 1 ; los 
autores  que  le  han  seguido  procuran  perfeccionar  su  solución, 
dejando  lo  que  en  ella  les  parece  acertado  y corrigiendo  lo  im- 
perfecto. 


45  I.  60,  5 ad  4 y casi  todos  los  textos  de  la  nota  anterior. 

46  III.  d.  27,  q.  2,  a.  1. 

47  II.  II.  26,  3. 

48  C.  g.  I.  80  al  fin.  Compárese  con  II.  II.  26,  13:  “...ya  que  también 
para  esto  Dios  confiere  a cada  uno  el  don  de  la  caridad,  a saber  para 
que  primeramente  ordene  a El  su  mente,  lo  cual  pertenece  al  amor  de  sí 
mismo;...”  De  manera  semejante  la  resp.  1 y 3. 

49  II.  II.  27,  6 ad  3 y II.  II.  26,  13  citado  en  la  nota  anterior. 

1 Pierre  Rousselot,  Pour  l’histoire  du  probléme  de  l’amour  au  Moyen- 
Áge,  Münster,  1908. 
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Conocida  es  su  división  de  los  autores  medioevales  en  dos 
clases:  patrocinadores  de  la  teoría  física  por  una  parte;  y por 
otra  los  partidarios  de  la  teoría  extática.  Santo  Tomás  pertene- 
cería al  primer  grupo.  Omitiendo  la  teoría  extática,  trataremos 
lo  referente  a la  teoría  física  tal  como  el  P.  Rousselot  se  la 
atribuye  al  Doctor  Angélico. 

El  intento  principal  del  P.  Rousselot  es  demostrar  en  los 
autores  partidarios  de  la  teoría  física  la  tendencia  de  reducir 
el  amor  a Dios  y el  amor  de  sí  a un  mismo  apetito  2.  Esta  es  la 
solución  de  S.  Tomás  3.  La  voluntad  se  especifica  por  el  último 
fin;  a donde  quiera  que  se  dirija,  se  mueve  por  el  deseo  del 
último  fin.  El  móvil  es  la  beatitud.  El  amor  a sí  mismo  es  la 
regla  de  todos  los  amores 4.  Estos  elementos  pertenecen  a la 
definición  del  amor  5. 

Para  explicar  la  reducción  del  amor  de  amistad  con  Dios 
al  propio  amor,  el  P.  Rousselot  busca  un  principio  que  mueva 
al  hombre  a querer  a Dios  con  amor  de  amistad  tan  directa  y 
naturalmente  como  a amarse  a sí  mismo.  Opina  que  este  prin- 
cipio es  la  unión.  Con  razón  el  P.  Rousselot  sostiene  que  en 
S.  Tomás  el  concepto  de  unión  tiene  un  significado  muy  amplio. 
Esto  le  pone  en  el  camino  para  solventar  el  problema  del  amor. 
Así  pues,  establece  el  principio  para  la  solución  del  problema 


2 “Pour  ces  auteurs  il  y a entre  l’amour  de  Dieu  et  l’amour  de  soi  une 
identité  fonciére,  quoique  secrete,  qui  en  fait  la  double  expression  d’un  méme 
appétit  le  plus  profond  et  le  plus  naturel  de  tous,  ou,  pour  mieux  dire,  le 
seul  naturel”.  Pour  l’histoire . . . , p.  3. 

3 “C’est  S.  Thomas  s’inspirant  d’Aristote,  qui  en  dégage  le  principe 
fondamental,  en  montrant  que  Yunité  (plutót  que  Yindividualité)  est  la  rai- 
son  d’étre,  la  mesure  et  l’idéal  de  l’amour;  il  rétablit  du  méme  coup,  la  con- 
tinuité  parfaite  entre  l’amour  de  convoitise  et  l’amour  d’amitié”.  Pour 
l’ histoire . . . , p.  3.  Cfr.  también  p.  25,  n.  3. 

4 “C’est  seulement,  semble-t-il,  tirer  la  conclusión  légitime  des  textes 
qu’on  vient  de  citer  que  d’affirmer,  comrae  l’auteur  le  fait  ailleurs,  que 
l’amour  de  soi  est  la  mesure  de  tous  les  autres  amours,  et  les  surpasse 
tous...”.  Pour  l’histoire...,  p.  9. 

5 “C’est  la  coaptatio  appetitus,  la  connatur alitas,  le  sicut  ad  se  qui 
est,  pour  S.  Thomas  la  véritable  définition  de  l’amour.  S’il  parait  parfoia 
(3  Cg.  90,  5;  ibid.  153,  1;  4 Cg  21.7;  - 1 q.  20  a.  1 ad  3)  mettre  dans  le 
velle  bonum  (Cp.  Aristote,  Rethórique  1.  II.  c.  4.)  le  dernier  mot  de  l’amour, 
c’est  affirmer  la  méme  chose  en  d’autres  mots,  puisque  “le  bien”  ne  peut 
autrement  se  décrire  que  comme  l’objet  des  désirs  naturels:  id  quod  omnia 
desiderant”.  Pour  l’histoire . . . , p.  10. 
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en  una  cierta  unidad  mediante  la  cual  el  hombre  en  algún  sen- 
tido pertenecería  a Dios.  El  hombre,  el  ángel  y toda  creatura 
según  su  ser,  es  de  otro.  Por  tanto,  con  afecto  natural  ama  más 
a Dios  que  a sí  mismo 6.  La  tendencia  por  reducir  un  amor 
al  otro,  parece  que  fuera  siempre  en  aumento  en  el  P.  Rousselot. 
Hasta  la  aparente  oposición  entre  el  propio  amor  y el  de  Dios 
debería  desaparecer.  El  amor  a sí  mismo  se  reduce  a una  for- 
ma del  amor  a Dios  7. 

En  esta  teoría  física,  así  expuesta,  surge  una  dificultad ; 
el  P.  Rousselot  la  tiene  bien  en  cuenta  y trata  de  resolverla. 
Aunque  el  hombre  naturalmente  ame  más  a Dios,  sin  embargo, 
en  su  conciencia  su  bien  y el  bien  de  Dios  podrían  considerarse 
como  opuestos.  Lo  cual  podría  suceder  principalmente  cuando  el 
hombre  por  amor  a Dios  sobre  todas  las  cosas  debería  sacrifi- 
carse a sí  mismo.  Entonces  verdaderamente  hay  que  optar  por 
uno  de  los  dos  amores.  Pero  entonces  ¿cómo  subsistirán  los  prin- 
cipios, tan  apreciados  por  la  teoría  física,  de  la  continuidad 
perfecta  entre  el  amor  a Dios  y el  amor  de  sí  mismo?  La  difi- 
cultad, por  cierto,  es  grande;  para  solventarla  el  P.  Rousselot 
recurre  a la  coincidencia  perfecta  entre  el  bien  propio  y el 
bien  de  Dios  en  los  seres  espirituales,  en  cuanto  son  espirituales. 
El  bien  del  espíritu,  en  cuanto  es  parte  del  todo,  coincide  con 
el  bien  del  espíritu  en  cuanto  es  ser  singular.  El  bien  espiritual 
y el  bien  en  sí  son  una  misma  cosa. 

Ahora  si  el  principio  se  aplica  al  ángel,  no  se  podría  pen- 
sar en  un  conflicto  entre  el  amor  de  sí  mismo  y el  amor  a Dios 
en  el  orden  natural,  dada  la  perfección  de  su  naturaleza  inte- 


6 “Gráce  á cette  explication  il  devient  clair  que  l’amour  d’amitié  et 
l’amour  de  convoitise  ne  sont  plus  deux  phénoménes  entiérement  différents 
et  réunis,  on  ne  sait  par  quel  hasard,  sous  l’étiquette  d’un  méme  nom,  mais 
qu’ils  sont,  au  contraire,  er.  parfaite  continuité”.  Pour  l’histoire . . . , p.  13. 

7 “Certaines  expressions  de  S.  Thomas  montrent  clairement,  qu’il  allait 
plus  loin,  et  qu’il  prétendait  faire  disparaitre  jusqu’á  l’apparente  opposition 
entre  l’amour  de  soi  et  l’amour  de  Dieu,  qui  est  impliqué  dans  cette  expres- 
sion:  aimer  Dieu  plus  que  soi-méme.  Sa  réponse  complete  tendrait  á sup- 
primer  le  probléme  en  partant  d’un  principe  opposé  á celui  que,  dans  la 
préface  nous  avons  mentionné  pour  l’écarter:  au  lieu  de  réduire  l’amour 
de  Dieu  á n’étre  qu’une  forme  de  l’amour  de  soi,  c’est  l’amour  de  soi  qu’il 
réduit  a n’etre  qu’une  forme  de  l’amour  de  Dieu”.  Pour  l’histoire .. .,  p.  15. 
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lectual 8.  En  cuanto  al  hombre  la  solución  es  diversa.  Puesto 
que  el  hombre  no  es  espíritu  puro,  su  bien,  en  cuanto  es  mate- 
rial, puede  no  coincidir  con  el  bien  en  sí.  En  tal  caso  el  sacri- 
ficio que  se  impone  a la  naturaleza  corporal,  puesto  que  es  un 
sacrificio  para  Dios,  necesariamente  es  un  sacrificio  para  sí 
mismo,  puesto  que  el  hombre  es  más  espíritu  que  cuerpo.  Según 
el  P.  Rousselot,  para  S.  Tomás  no  existe  conflicto  verdadero 
entre  el  amor  de  Dios  y el  bien  del  alma.  En  el  comentario  a la 
Carta  de  S.  Pablo  a los  Romanos,  cap.  9 — en  la  cual  el  Apóstol 
dice  que  desea  ser  anatema  por  sus  hermanos — explica  el  di- 
cho del  Apóstol  en  el  sentido  de  un  sacrificio  transitorio,  no 
un  sacrificio  total 9. 

El  P.  Rousselot  es  ciertamente  benemérito  por  su  conato  de 
reducir  el  amor  de  concupiscencia  a una  cierta  unidad  con  el 
amor  de  amistad  10.  Asimismo  muy  acertadamente  recalcó  la  im- 
portancia de  la  doctrina  del  todo  y de  la  parte.  Además  con  toda 
claridad  previo  las  dificultades  que  podrían  originarse  de  su 
solución  y se  esforzó  por  solventarlas  mediante  la  coincidencia 
del  bien  del  espíritu  con  el  bien  en  sí  mismo  n.  Sin  embargo  su 
solución  al  problema  del  amor  tropieza  con  varias  dificultades. 
Ante  todo  puede  señalarse  alguna  inconsecuencia  en  la  solución 
del  problema.  Santo  Tomás,  según  el  P.  Rousselot,  redujo  el 
propio  amor  a una  forma  del  amor  a Dios12;  y no  obstante  es 
defensor  de  la  teoría  física,  la  cual  funda  todos  los  amores  en 
la  inclinación  necesaria  con  que  todas  las  cosas  buscan  el  bien 
propio  13. 

La  reducción  de  los  dos  amores  entre  sí  crea  asimismo  di- 
ficultades que  difícilmente  pueden  solventarse.  Primeramente 
pareciera  que  reduce  el  amor  de  Dios  al  amor  de  sí  mismo, 

8 “...Tange  posséde  des  les  début  la  perfeetion  intellectuelle  qui  lui 
convient.  Des  sa  création  il  tient  sa  place  dans  l’univers  au-dessus  au  temps. 
étre  pleinement  et  parfaitement  lui-méme,  c’est  identique  á étre  ce  que 
Dieu  Ta  fait,  ce  que  Dieu  veut  qu’il  soit”.  Pour  l’histoire. . .,  p.  20-21. 

9 Pour  l’histoire . . . , p.  22. 

10  Pour  l’histoire...,  p.  3. 

11  Pour  l’histoire...,  p.  19-23,  39-43. 

12  Pour  l’histoire .. .,  p.  15. 

13  Pour  l’histoire .. .,  p.  3.  Cfr.  la  misma  observación  del  P.  Geiger, 
Le  probléme  de  l’amour  chez  saint  Thomas  a'Aquin,  p.  27. 
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pero  después  afirma  que  el  propio  amor  se  reduce  a una  forma 
del  amor  a Dios  14.  En  esta  solución  difícilmente  se  explica  el 
hecho  del  pecado.  Puesto  que  entonces  la  creatura  racional  todo 
lo  que  deseara  y amara  lo  referiría  a Dios;  porque  el  propio 
amor,  según  se  supone,  sería  una  forma  del  amor  a Dios.  Ahora 
bien,  refiriendo  todas  las  cosas  a Dios  no  podría  pecar.  Por 
manera  semejante  quedaría  por  explicar  el  desorden  del  amor 
propio  que  es  causa  de  todo  pecado  15.  Porque  el  acto  desorde- 
nado de  la  voluntad  — el  pecado — introduce  una  oposición  en- 
tre el  bien  de  Dios  y el  bien  de  la  creatura  racional,  ya  que 

ella  quiere  en  el  pecado  algo  ajeno  al  bien  de  Dios.  Lo  cual 

apenas  se  entiende  si  el  propio  amor  no  es  otra  cosa  que  una 
forma  del  amor  a Dios.  Por  esto  el  P.  Rousselot  se  empeña  en 
explicar  este  desorden,  este  amor  pecaminoso:  los  hombres  cam- 
bian el  apetito  de  Dios  en  apetito  del  bien  en  general 16.  Queda 
por  explicar  cómo  se  hace  esta  permuta.  El  P.  Rousselot  res- 
ponde: los  hombres  son  tentados  a subordinar  el  bien  universal 
por  el  bien  privado  17.  Lo  cual  es  verdadero ; pero  en  una  concep- 
ción de  que  el  amor  de  sí  mismo  no  fuera  nada  más  que  una 
forma  del  amor  a Dios,  tal  tentación  apenas  se  entiende. 

Esta  solución  encuentra  notables  dificultades  cuando  trata 
de  explicar  el  origen  del  amor  a Dios.  Santo  Tomás  es  muy 
constante  en  afirmar  que  el  hombre  llega  al  amor  de  Dios  me- 
diante la  consideración  de  que  Dios  es  un  bien  para  él 18.  El 
P.  Rousselot  denomina  a esta  explicación  “associationiste”  y 
advierte  que  no  puede  constituir  un  análisis  metafísico  del 
amor  1!>.  En  la  reducción  del  propio  amor  al  amor  a Dios  cier- 
tamente con  dificultad  se  puede  comprender  la  prioridad  del 

14  Pour  V hÍ8toire . . . , p.  15. 

15  I.  II.  77,  4. 

16  Los  hombres  “en  tant  qu’ils  congoivent  et  raisonnent  (rationaliter) , 
ils  traduisent  pour  leur  conscience  cet  appétit  de  Dieu  en  appétit  du  «bien 
en  général»;”  Pour  V histoire . . . , p.  17. 

17  “...ils  sont  tentés  (los  hombres)  de  subordonner  au  bien  «privé» 
le  bien  du  tout”.  Pour  V histoire .. .,  p.  18. 

18  Cfr.  cap.  1. 

19  “Mais  cette  explication  «associationiste»,  par  l’extension  mécanique, 
ne  peut  constituer  á ses  yeux  une  analyse  métaphysique  de  l’amour”.  Pour 
V histoire ... , p.  18,  n.  1. 
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amor  de  sí  mismo  por  vía  de  generación,  la  cual  S.  Tomás  es 
constante  en  afirmar.  Aquí  el  P.  Rousselot  omitió  la  razón  me- 
tafísica de  por  qué  el  amor  del  bien  propio  haya  de  servir  co- 
mo disposición  para  llegar  al  amor  de  Dios. 

Con  particular  empeño  trata  de  solventar  el  problema  del 
sacrificio  del  propio  amor,  es  a saber  cuando  el  amor  de  Dios 
impone  algo  contrario  al  amor  propio.  Entonces  amar  a Dios 
no  sería  amarse  a sí  mismo,  sino  renunciarse.  La  solución  que 
propone  consiste  en  que  el  bien  de  algún  ser  en  cuanto  es  es- 
piritual y el  bien  de  Dios  coinciden  exactamente 20.  Pero  esta 
solución  no  parece  satisfactoria.  El  bien  de  Dios  y el  bien  de 
un  espíritu  puro  pueden  no  coincidir,  puesto  que  el  espíritu  pu- 
ro también  puede  ser  atraído  a tratar  de  conseguir  algún  bien 
que  sea  contrario  al  bien  de  Dios.  Por  cierto  que  el  bien  de  Dios 
y el  bien  verdadero  del  espíritu  ciertamente  coinciden,  puesto 
que  ninguna  beatitud  verdadera  se  da  fuera  de  Dios.  Pero  el 
espíritu  puro  y el  hombre  en  cuanto  es  espiritual  están  expues- 
tos también  al  influjo  de  un  bien  aparente,  mayormente  en  lo 
que  se  refiere  a un  bien  relacionado  con  la  excelencia  propia. 
Si  se  la  desea  dentro  de  los  límites  debidos,  tal  deseo  es  bueno. 
El  pecado  del  demonio  consistió  en  no  referir  el  bien  propio  al 
fin  último  — el  bien  de  Dios — sino  que  se  adhirió  al  bien  propio 
como  a su  fin  último 21 . Pero  aunque  supongamos  que  la  creatu- 
ra  racional  deseara  el  bien  verdadero,  esto  es  Dios,  ni  aun  en- 
tonces la  solución  del  P.  Rousselot  sería  suficiente.  El  bien  de 
Dios  y el  bien  verdadero  de  la  creatura  en  realidad  coinciden. 
Pero  en  el  concepto  son  diferentes  y nada  impide  apetecer  uno 
en  razón  del  otro  en  las  cosas  que  en  la  realidad  son  lo  mismo 
pero  difieren  en  el  concepto.  Por  lo  cual  el  orden  debido  exige 
que  la  creatura  racional  ordene  su  propio  amor  a Dios:  “Por 
consiguiente,  el  hombre,  en  el  estado  de  naturaleza  íntegra,  or- 
denaba el  amor  de  sí  mismo  al  amor  de  Dios  como  a fin”  22. 

La  solución  del  P.  Rousselot  al  problema  del  amor  provocó 
críticas  entre  los  filósofos  y teólogos.  Entre  los  primeros  se 

20  Ponr  l’histoire . . . , p.  19. 

21  C.  g.  III.  109. 

22  I.  II.  109,  3. 
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cuenta  el  P.  Deseoqs,  quien  en  su  obra  Institutiov.es  Metaphy- 
sicae  generalis  23  intenta  dar  la  solución  al  problema  de  la  re- 
lación del  amor  de  sí  y el  amor  a Dios,  según  S.  Tomás.  Como 
condición  del  estudio  crítico  propone  un  doble  movimiento  en 
el  amor:  un  impulso  mitológico,  que  no  puede  eliminarse  y un 
impulso  moral  y psicológico  que  no  anula  al  primero  sino  que 
lo  perfecciona  en  distinta  línea. 

El  P.  Deseoqs  resume  el  problema  en  esta  forma:  Por 
una  parte  el  amor  a Dios  debe  ser  amor  de  amistad,  Dios  amado 
por  sí  mismo;  por  otra  parte  nosotros  no  podemos  amar  nada 
que  no  sea  un  bien  para  nosotros.  La  solución  de  la  aparente 
antinomia  la  encuentra  en  la  continuación  de  un  amor  en  el 
otro.  Según  él,  S.  Tomás  sostiene  que  el  amor  de  Dios  nece- 
sariamente requiere  el  propio  amor  de  la  ereatura  24.  La  razón 
íntima  de  esto  la  descubre  en  la  misma  creación  25.  El  hombre 
se  negaría  a sí  mismo,  si  negara  o volviera  sobre  sí  mismo  este 
amor  divino  2n. 

La  teoría  del  amor  contiene  necesariamente  el  principio 
mitológico  de  la  unión,  que  es  la  dependencia  necesaria  de  Dios 
por  parte  de  la  ereatura  y su  recurso  a El  como  fin.  Además, 
fuera  del  elemento  físico  que  es  la  tendencia  fundamental  de 
la  ereatura  racional  a Dios,  incluye  un  elemento  moral  y psico- 

23  Pedro  Deseoqs,  Institutiones  Metaphysicae  generalis,  París,  1925, 
Tomo  I. 

24  “ . . . loin  de  contredire  l’amour  de  soi,  l’amour  de  Dieu  l’exige  néces- 
sairement,  le  continué  et  le  porte  á sa  plus  haute  perfection”.  Institutio- 
nes . . p.  395. 

25  “Faite  par  l'amour  divin,  toute  la  création  n’est  que  pour  l’amour 
de  Dieu”.  lbid. 

2fi  “Des  lors,  s’il  est  vrai  que  la  réalité  la  plus  profonde  de  notre  étre 
soit  liée  á la  tendance  qui  nous  porte  vers  Dieu,  ce  serait  nous  renier  nous- 
mémes  que  d’amortir  ou  de  détourner  sur  nous  ce  divin  dynamisme  de  notre 
nature.  Quoique  nous  en  ayons,  nous  sommes  inclinés  á aimer  Dieu  pour 
lui-méme.  II  n’y  a done  pas  de  discontinuité  entre  l’amour  de  soi  et  l’amour 
de  Dieu  comme  entre  deux  tendances  divergentes,  car  une  seule  méme  puis- 
sance  les  soutient.  Pour  tout  étre,  satisfaire  sa  capacité  d’amour  est  la  plus 
forte  exiger.ee  de  son  amour  propre.  Or  en  nous  cette  capacité  déborde  de 
teaucoup  l’amour  exclusif  de  nous-mémes;  c’est  pourquoi  nous  ne  pouvons 
pas  nous  aimer  totalement,  sans  aimer  Dieu  pour  lui-méme.  Ainsi  s’expli- 
quent  la  satisfaction  qui  se  goúte  dans  le  sacrifico,  et  la  joie  spontanée  du 
désintéressement : elles  sont  l’épanouissement  de  ce  bésoin  naturel,  antié- 
goi'ste  qui  nous  pousse  á nous  aimer  en  aimant  plus  que  nous,  á nous  aimer 
en  aimant  Dieu  pour  lui-méme”.  Institutiones ... , p.  396. 
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lógico  que  depende  del  libre  albedrío  y especifica  el  amor  en 
dos  especies:  amor  interesado  y amor  desinteresado;  las  cuales 
son  mutuamente  irreductibles  2?.  Así  pues  en  el  orden  físico  ad- 
mite sin  dificultad  la  reducción  de  un  amor  en  el  otro. 

Para  que  el  hombre  pueda  amar  ya  a Dios  ya  al  prójimo 
con  amor  desinteresado,  es  necesario  que  sean  un  bien  para 
él 2S.  Mas  esta  condición  — de  que  el  amado  sea  un  bien  para 
el  amante — es  ciertamente  necesaria  pero  no  basta  para  ex- 
plicar la  razón  del  amor  desinteresado.  Y aquí  advierte  el  P. 
Descoqs  un  defecto  en  la  teoría  física,  que  mantiene  los  pro- 
vechos del  amor  para  el  amante,  pero  no  se  entrega  al  amado; 
no  sabe  olvidarse  de  sí  mismo,  no  sabe  amar  “sans  retour  d’inté- 
ret  sur  soi”.  Por  lo  cual,  si  la  teoría  extática  conserva  lo  que  es 
positivo  en  la  teoría  física,  parece  que  es  preferible  a ésta. 

El  elemento  extático  constituye  el  elemento  esencial  en  el 
amor  de  amistad.  Y esto  no  sólo  en  el  amor  de  amistad  en  el 
estado  imperfecto  (propio  de  las  creaturas)  sino  también  en  el 
estado  perfecto  (propio  de  Dios).  El  elemento  extático  lo  entien- 
de de  esta  manera : que  el  amante  entregue  su  afecto  al  amado  sin 
reflexión  ninguna  sobre  sí  mismo.  Según  el  P.  Descoqs  si  Dios 
subsistiera  en  una  sola  persona,  lo  deberíamos  concebir  como  un 
Dios  egoísta  en  el  sentido  propio  de  la  palabra.  Pero  tal  egoísmo 
en  El  sería  justicia  perfecta.  Dios,  por  el  hecho  de  crear,  nada 
adquiriría  para  sí,  pero  al  comunicar  sus  dones  no  pretendería 
otra  cosa  que  su  gloria  29.  Ahora  bien,  por  la  revelación  conoce- 
mos la  Trinidad  de  Personas  en  Dios.  Las  Personas  divinas  tie- 
nen entre  sí  relacionas  de  conocimiento  y de  amor.  Luego,  en  el 

27  “Aussi  dirons  nous  avec  P.  Harent:  «qu’au  point  de  vue  physique 
on  réduise  ces  deux  amours,  l’amour  intéressé  et  l’amour  désintéressé,  á un 
seul,  c’est  tres  bien.  Qu’on  affirme  que  Saint  Thomas  a ramené  ainsi  cette 
dualité  á l’unité,  nous  l’admettons  volontiers:  toujours  nous  restera-t-il  ce 
que  Saint  Thomas  appelle  deux  éspéces  morales,  irréductibles  l’une  á l’autre 
dans  l’ordre  moral»”.  Institutiones . . . , p.  398-399. 

28  Para  probar  eso  invoca  el  conocido  texto:  II.  II.  26,  13  ad  3,  al  que, 
como  el  P.  Rousselot,  entiende  y traduce  mal : “ . . . nous  n’aurions  pas  de  rai- 
son  de  l’aimer  (amarle)”.  En  el  texto  latín  no  se  encuentra  “eum”.  Insti- 
tutiones. . .,  p.  401. 

29  “...mais  en  donnant  ainsi,  il  n’a  en  vue  que  lui-méme  et  sa  gloire, 
que  sa  bonté  qui  resplendit  á ses  propres  yeux  et  qui  doit  étre  reconnue  par 
des  natures  intelligentes  finies.  Dieu,  dans  cette  perspective  est  le  bien- 
faiteur  infini,  ce  n’est  pas  l’ami”.  Institutiones...,  p.  403. 
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Dios  que  por  la  revelación  conocemos  el  amor  nunca  es  egoísta  30. 
La  perfección  infinita  de  las  Personas  divinas  exige  el  desinterés 
completo  de  su  amor  mutuo.  El  desinterés  es  condición  necesaria 
para  la  perfección  del  amor  de  amistad.  Por  tanto  el  elemento 
extático  es  específico  del  amor  de  amistad  como  tal 31. 

El  P.  Descoqs  advierte  atinadamente  que  el  amor  interesado 
y el  desinteresado  son  mutuamente  irreductibles  en  el  orden 
moral  y psicológico.  Asimismo  con  mucho  acierto  indica  que  el 
propio  amor  es  condición  necesaria  de  todo  amor  desinteresado. 
En  cuanto  a su  solución  convendría  advertir  que  no  concibió 
correctamente  la  doctrina  de  S.  Tomás  acerca  del  principio  del 
todo  y de  la  parte.  Nunca  S.  Tomás  exige  un  sacrificio  total  del 
ser  espiritual  para  el  universo  material 32.  Para  S.  Tomás  el  uni- 
verso comprende  todas  las  creaturas,  tanto  espirituales  como 
corporales  33.  Ciertamente  resulta  muy  difícilmente  admisible  la 
afirmación  de  que  Dios  se  nos  presentaría  como  egoísta,  si  no 
fuera  que  por  la  revelación  le  conocemos  Trino  en  las  Personas. 
Hay  en  esta  concepción  un  oculto  supuesto:  el  amor  es  perfecto 
porque  se  dirige  a otro;  al  contrario  es  imperfecto  cuando  tiende 
hacia  sí  mismo.  Pero  según  S.  Tomás  el  amor  es  tanto  más  per- 
fecto, cuanto  más  ama  a un  objeto  nobilísimo  34.  Por  tanto,  aun- 
que no  tuviéramos  la  revelación,  no  tendríamos  necesariamente 
que  conocer  a Dios  como  egoísta.  Para  terminar,  según  el  P.  Des- 
coqs el  amor  de  Dios  exige  necesariamente  el  amor  a sí  mismo 
y lo  continúa  35.  Por  cierto  que  se  echa  de  menos  una  explicación 
más  amplia  respecto  a su  afirmación  de  que  estos  dos  amores  son 
irreductibles  en  el  orden  moral 36. 

En  el  opúsculo  Le  probléme  de  l’amour  chez  Saint  Thomas 

30  “Ceci  posé,  l’amour  dans  le  vrai  Dieu  de  la  révelation,  n’est  pas  un 
scul  momtrit  «égoi'ste»”.  Institutiones . . .,  p.  403. 

31  “L’infinie  perfection  des  personnes  divines  exige  done  le  désinteres- 
sement  complet  de  leur  amour  mutuel,  et  pose  celui-ci  comme  condition  néces- 
saire  de  la  perfection  méme  de  l’amour  d’amitié.  D’oü  cette  conséquence 
rigoureuse:  que  l’élement  exstatique  n’est  pas  un  élément  essentiel  quel- 
conque  de  l’amour  d’amitié,  mais  qu’il  est  spécifique  de  l’amour  d’amitié 
comme  tel”.  Institutiones...,  p.  404. 

3-  Institutiones...,  p.  399-400. 

33  Cfr.  I.  61,  3. 

3*  I.  82,  3. 

35  Institutiones...,  p.  395. 

36  Ibicl.,  p.  398-399. 
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d’Aquin  el  P.  Geiger  para  la  solución  del  problema  sigue  un  ca- 
mino muy  distinto  que  el  P.  Rousselot 37.  Su  opúsculo  casi  en  su 
totalidad  podría  considerarse  como  crítica  a la  solución  del 
P.  Rousselot.  La  solución  suya  se  basa  en  la  dependencia  interna 
que  el  amor  tiene  del  conocimiento.  De  ahí  resulta  que  cuantas 
diferencias  esenciales  de  conocimiento  haya,  otras  tantas  espe- 
cies diferentes  de  amor  se  darán.  Ante  todo  pondera  la  diferen- 
cia esencial  entre  el  amor  sensible  y el  amor  intelectual,  para 
plantear  con  acierto  el  problema  del  amor  desinteresado  y del 
amor  interesado.  Este  problema  no  puede  darse  en  el  amor  sen- 
sible. El  amor  desinteresado  para  con  Dios,  en  las  creaturas  ra- 
cionales comienza  cuando  la  inclinación  natural,  por  libre  deci- 
sión, pasa  al  acto.  La  diferencia  entre  el  conocimiento  sensible 
y el  intelectual  no  es  externa  al  amor,  pero  le  afecta  interna- 
mente y funda  una  distinción  esencial  entre  el  amor  sensible  y 
el  intelectual.  En  el  amor  sensible  las  acciones  de  los  animales 
cuando  tienden  al  bien  de  la  especie,  tienen  una  semejanza  con 
el  amor  desinteresado,  pero  ese  amor  propiamente  no  tiene  ca- 
bida en  la  esfera  psicológica,  porque  los  animales  ejecutan  úni- 
camente lo  que  está  en  su  conocimiento.  Ahora  bien,  ellos  no  son 
capaces  de  conocer  la  razón  de  bien  como  tal,  sino  solamente  el 
objeto  que  es  bueno.  En  cuanto  al  bien  de  otro,  lo  buscan  por  el 
deleite.  El  amor  de  ellos,  sea  egocentrista  o vaya  hacia  otro, 
siempre  es  por  la  delectación.  Semejante  amor  es  siempre  sub- 
jetivo. Este  amor  subjetivo  les  guía  a los  bienes  objetivos  para 
los  cuales  están  ordenados,  sea  como  individuos  sea  como  parte 
de  la  especie.  Privilegio  de  la  naturaleza  intelectual  es  el  poder 
conocer  la  esencia  de  las  cosas,  distinguir  entre  las  varias  espe- 
cies de  la  bondad  y las  mutuas  relaciones  entre  ellas  y así  pro- 
moverlas según  la  jerarquía  de  su  valor  y no  tener  al  deleite 
como  único  guía.  “La  cualidad  del  amor  es  función  de  la  cualidad 
del  bien”38.  Es  a saber:  El  amor  en  el  sentido  absoluto  y pleno 
se  da  respecto  de  un  bien  que  es  amado  por  sí  mismo  y no  por- 
que ayuda  a promover  otro  bien;  ya  que  el  amor  de  “utilidad” 

37  Louis-B.  Geiger  O.P.,  Le  probléme  de  l’amour  ehez  Saint  Thomas 
d’Aquin,  Montréal-Paris,  1952. 

38  Le  probléme  de  l’amour. . .,  p.  61. 


310 


supone  siempre  el  amor  de  benevolencia.  El  verdadero  amor  de 
benevolencia  es  “una  presencia  frente  al  bien”,  es  una  tendencia 
hacia  el  objeto  independientemente  de  sus  efectos  útiles  o delei- 
tables que  de  él  nos  puedan  dimanar.  En  conscuencia  el  P.  Geiger 
propone  el  problema  del  amor  desinteresado  de  la  manera  si- 
guiente: “.  . .un  bien  que  no  fuera  para  nosotros  ni  útil  ni  delei- 
table ¿sería  todavía  para  nosotros  un  bien,  y podríamos  amar- 
lo? Parece  que  debemos  optar  entre  un  amor  que  nace  de  sí  mis- 
mo, ya  que  su  objeto  es  lo  que  es  bueno  para  nosotros,  y un  amor 
puro  pero  irrealizable,  porque  su  objeto  sería  un  bien  en  sí  mis- 
mo, por  consiguiente,  sin  relación  a nosotros,  por  consiguiente 
imposible  de  amar.  Se  podrá  reconocer  en  este  dilema  el  problema 
del  amor  desinteresado”  3”.  Y poco  después  emprende  la  solución 
del  problema : “Pero  el  bien  no  es  bien  porque  se  lo  desea,  sino 
se  lo  desea  porque  es  bueno.  Por  consiguiente  no  se  lo  ama  verda- 
deramente como  bien,  ya  sea  su  modo  absoluto  ya  sea  relativo, 
sino  cuando  el  amor  se  dirige  a él  en  lo  que  el  bien  es  en  sí  mismo. 
Eso  supone  que  el  bien  puede  presentarse  a aquel  que  ha  de  poder 
amarlo  como  bien,  en  su  propia  naturaleza  de  bien”  4Ü.  Y eso  no 
se  puede  realizar  sino  por  una  naturaleza  racional,  pues  esta  sola 
puede  percibir  la  razón  de  bien. 

Para  que  el  amor  sea  desinteresado,  condición  necesaria  es 
que  sea  espiritual.  En  el  amor  espiritual  hay  que  distinguir  la 
objetividad,  la  rectitud  o la  verdad  y el  carácter  desinteresado. 
El  amor  espiritual  es  objetivo  cuando  se  adhiere  al  mismo  objeto 
amado  y no  a algunos  efectos  de  éste  41. 

La  verdad  o sea  la  rectitud  del  amor  consiste  en  amar  los 
diversos  objetos  de  acuerdo  con  su  verdadero  valor;  según  me- 
rezcan nuestro  amor.  Amar  según  la  verdad  es  amar  los  medios 
como  medios,  el  fin  como  fin;  amar  el  bien  limitado  por  el  B'ien 
infinito,  etc. 

Este  amor  será  desinteresado  cuando  se  halla  en  presencia 

39  Ibid.,  p.  64. 

40  Ibid.,  p.  65. 

41  Tal  amor  es  “présenee  au  bien  sur  le  plan  de  l’amour  lui-méme,  gráce 
á quoi  le  bien  se  trouve  visé  et  atteint  formellement  comme  bien  et  non 
pas  matériellement  seulement  par  les  effets  qui  en  émanent”.  Le  probléme 
de  l’amour. . .,  p.  76. 
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del  bien  que  merece  ser  amado  en  sí  mismo  y por  sí  mismo.  Este 
amor  reviste  una  forma  especial  en  presencia  del  Bien  supremo. 

Añadamos,  para  una  mayor  aclaración  del  concepto,  que  la 
objetividad  del  amor  concuerda  estrechamente  con  la  espirituali- 
dad. Porque  así  como  el  conocimiento  intelectual  aprehende  el 
bien  en  sí,  ya  sea  el  honesto,  el  útil  o el  deleitable  y aprehende 
la  razón  de  bien,  así  la  voluntad  busca  o ama  el  bien  en  su  razón 
de  bondad  y no  tan  sólo  en  sus  efectos,  como  el  conocimiento  y 
el  amor  sensitivo.  Por  tanto  el  amor  espiritual  siempre  es  objeti- 
vo, porque  se  especifica  por  el  conocimiento  intelectual  y en  él 
se  funda.  La  nota  del  desinterés  (“le  désintéressement”)  depen- 
de pues  esencialmente  de  la  objetividad.  El  amor  objetivo  podrá 
ser  desinteresado  y recto  si  se  enfrenta  con  un  bien  absoluto  que 
merece  un  tal  amor. 

Establecidas  estas  aclaraciones,  el  amor  humano  natural- 
mente tiende  hacia  el  bien  universal  bajo  el  aspecto  de  bien.  La 
voluntad,  es  apetito  racional  y naturalmente  se  dirige  a lo  que 
el  entendimiento  le  propone  como  bueno.  Hay  un  paralelismo 
estrecho  entre  el  entendimiento  y la  voluntad.  El  entendimiento 
conoce  los  bienes  particulares,  sus  relaciones  recíprocas,  su  sub- 
ordinación al  bien  universal,  la  obligación  de  amar  según  la  ver- 
dad y la  voluntad  se  inclina  naturalmente  a amar  todo  esto  de 
acuerdo  con  lo  que  le  propone  el  entendimiento.  Amar  de  otra 
manera  no  sería  natural  sino  antinatural.  Porque  es  natural  al 
hombre  ser  según  la  razón.  La  voluntad  tiene  por  objeto  no  al- 
gún bien  particular  que  convendría  ponerlo  de  acuerdo  con  el 
bien  de  Dios.  Su  objeto  formal  es  el  bien  como  tal,  universal 4-. 
Entre  las  cosas  que  han  de  amarse  está  también  el  propio  yo,  el 
sujeto  amante.  Luego  amarse  a sí  mismo  significa  amar  de  acuer- 
do a la  verdad  43.  Y poco  después  lo  afirma  todavía  con  más  én- 

42  “Pour  ce  qui  est  de  la  volonté,  il  est  done  inexacte  d’affirmer  qu’elle 
a pour  objet  le  bien  du  sujet,  si  l’on  entend  par  la  que  ce  bien  est  un  bien 
particulier  avec  lequel  ultérieurement  il  faut  tácher  d’harmoniser  les  autres 
biens,  y compris  le  bien  de  Dieu.  L’objet  formel  de  la  volonté  c’est  le  bien. . . 
Affirmer  le  eontraire  ce  serait  ruiner  la  spiritualité  de  la  volonté”.  Le  pro- 
bléme  de  l’amour. . . , p.  96. 

43  “Si  dons  on  veut  parler  du  bien  de  cet  étre  particulier  qu’est  l’hom- 
me  doué  d’une  volonté,  il  faut  dire  que  c’est  assurément,  comme  pour  tout 
autre  étre,  l’existence  á titre  fondamental,  mais  á titre  ultime  son  action  et 
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fasis,  es  a saber  que  nosotros  no  solamente  no  podemos  conseguir 
la  bienaventuranza  por  el  deseo  de  nuestro  bien,  sino  que  este 
modo  de  pretenderla  sería  por  el  contrario  causa  de  perder  nues- 
tra bienaventuranza 44. 

Las  conclusiones  que  fluyen  de  estos  principios  son  claras. 
En  el  plano  psicológico  del  amor  espiritual  de  benevolencia  que- 
dan tan  sólo  dos  términos:  el  mismo  bien  que  ha  de  ser  amado 
y el  amor  que  tiende  hacia  él.  Nuestro  bien  y nuestra  perfección 
se  nos  añaden,  aunque  de  nuestra  parte  no  haya  solicitud  por 
conseguirlos  45.  El  acto  de  la  voluntad  es  nuestra  bienaventuran- 
za, porque  mediante  él  estamos  directamente  unidos  al  bien  mis- 
mo, por  amor  del  mismo  bien  y no  por  un  apetito  concupiscente 
que  no  podría  lograr  su  objeto  sino  por  la  razón  formal  de  bien 
mío  46.  La  razón  de  esto  es  el  estar  indisolublemente  unidos  entre 


par  son  action  la  conjonction  á sa  fin.  Or  l’action  de  la  volonté  c’est  l’amour 
du  bien  sous  la  lumiére  de  la  vérité.  C’est  vers  cet  acte  que  notre  volonté 
est  inclinée  par  nature.  A la  lumiére  de  la  vérité  nous  aimerons  ce  qui  est 
bon,  y compris  nous-mémes  á notre  rang,  comme  bien.  S’aimer  soi-méme  ce 
n’est  done  pas  convoiter  pour  soi  des  biens  qui  seraient  des  choses  bonnes 
á acquérir.  C’est  d’abord  se  porter  vers  son  achévement  naturel.  Or  notre 
achévement  naturel  en  tant  qu’hommes,  en  tant  qu’étres  doués  de  volonté, 
c’est  d’aimer  toutes  choses  selon  la  vérité  du  bien.  C’est  done  la  le  bien 
vers  lequcl  nous  nous  portons  naturellement.  S’aimer  soi-méme  pour  l’hom- 
me  c’est  done  essentiellement  vouloir  aimer  selon  la  vérité,  ou  bien  «étre 
selon  la  raison».  Toute  autre  maniere  de  s’aimer  non  seulement  n’est  pas 
naturelle,  mais  elle  est  contraire  á la  nature”.  Le  pr óbleme  de  l’amour..., 
p.  97-98. 

44  “. . .il  est  impossible  de  concevoir  que  nous  puissions  aller  vers  notre 
bien  ou  notre  béatitude  par  la  convoitise  de  notre  bien,  parce  que  noti'e 
amour  spirituel  ne  peut  tendre  vers  une  activité,  la  puré  convoitise,  qui 
serait  contre  sa  nature,  ni  nous  faire  tendre  naturellement  vers  la  béatitude 
d’une  maniere  qui  infailliblement  nous  la  ferait  manquer”.  Le  probléme  de 
V amour . . .,  p.  99. 

45  “Dans  la  réalité  psychologique,  si  vraiment  nous  avons  affaire  avec 
un  amour  spirituel  de  bienveillance,  il  ne  reste  en  fait  que  deux  termes:  le 
bien  lui-méme,  présent  á notre  esprit  par  la  connaissance  et  l’amour  qui  se 
porte  vers  lui.  Notre  perfection  et  notre  bien  se  réalisent  par  surcroít,  sans 
que  nous  ayons  á y penser,  sans  méme  que  nous  puissions  á y penser,  si 
vraiment  notre  amour  est  présence  á l’objet.  II  serait  méme  plus  juste  de 
dire  que  l’objet  seul  demeure  présent  á la  conscience.  C’est  de  lui  que 
l’amour  est  occupé,  non  plus  du  souci  de  son  bien  ou  méme  de  son  amour”. 
Le  probléme  de  l’amour...,  p.  100-101. 

46  “. . .Son  acte  (de  la  volonté)  est  notre  bien,  notre  perfection  ou  notre 
béatitude  justement  parce  que  par  lui  nous  sommes  conjoints  directement 
au  bien  par  un  amour  de  bien  lui-méme,  non  point  par  une  convoitise  qui  ne 
pourrait  atteindre  son  objet  que  par  la  raison  formelle  de  mon  bien’’.  Le 
probléme  de  l’amour...,  p.  101. 
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sí  el  amor  desinteresado  del  bien  y la  tendencia  natural  de  con- 
seguir nuestro  bien  47 . 

El  P.  Geiger  resuelve  el  problema  por  un  camino  en  cierto 
sentido  opuesto  al  del  P.  Rousselot.  Este  hace  como  surgir  el 
amor  desinteresado  de  la  prolongación  del  propio  amor  amplifi- 
cando la  noción  de  la  unidad.  Aquél,  por  el  contrario,  insiste  más 
en  el  carácter  espiritual  de  la  voluntad.  La  voluntad  humana, 
como  facultad  espiritual,  naturalmente  ama  el  bien  absoluto  y 
supremo  en  sí  mismo  y por  sí  mismo;  lo  cual  le  es  posible  me- 
diante el  conocimiento  intelectual  que  capta  la  razón  misma  de 
bondad.  De  esta  manera  la  voluntad  no  se  dirige  a la  bienaventu- 
ranza como  a un  bien  amado  por  concupiscencia  sino  que  tiende 
según  las  exigencias  de  su  naturaleza  espiritual  al  amor  del  bien, 
en  concreto  del  Bien  supremo  — Dios — y por  el  mismo  acto  se 
procura  la  bienaventuranza 48.  El  amor  desinteresado  ordenado 
y el  amor  de  sí  mismo  no  son  sino  un  mismo  amor.  Por  tanto 
no  será  necesario  que  este  amor,  en  cuanto  es  nuestra  perfec- 
ción, sea  objeto  de  otro  acto  que  psicológicamente  lo  ordene  al 
bien  de  Dios  49. 

El  P.  Geiger  no  trata  especialmente  del  amor  a sí  mismo. 
Este  amor  en  su  concepto  tiene  un  lugar  muy  distinto  al  que 


47  “...la  recherehe  naturelle  de  notre  bien  et  l’amour  désintéressé  du 
bien  se  trouvent  indissolublement  liés”.  Por  consiguiente  “<¿mon  bien»,  c’est 
á dire  l’activité  conforme  á la  nature  du  pouvoir  qui  m’est  donné  par  la 
nature,  consiste  justement  á aimer  le  bien  et  á l’aimer  en  vérité  selon  les 
différentes  vaieurs  qu’il  comporte”.  Le  probleme  de  l’amour...,  p.  102  y 
103  respectivamente. 

48  “La  liaison  indissoluble  entre  l’amour  'de  nous-mémes  et  l’amour 
de  tout  autre  objet  tient  done  dans  le  cas  de  la  volonté,  non  pas  au  fait 
que  nous  serions  polarisés  par  une  chose  appelée  notre  bien,  qui  par  consé- 
quent  sur  le  plan  psychologique  viendrait  s’insinuer  nécessairement  entre 
notre  amour  et  tout  autre  objet,  mais  parce  que  l’amour  selon  la  vérité  est 
l’acíe  naturel  de  notre  volonté,  done  notre  perfection,  et  que  nous  ne  pouvons 
rien  aimer  sans  du  méme  coup  et  par  surcroit,  trouver  naturellement,  non 
pas  psychologiquement,  notre  propre  perfection”.  Le  probleme  de  l’a- 
mour. , .,  p.  104. 

49  “Dans  le  cas. . . de  l’amour  droit  et  ordonné,  l’amour  désintéressé  et 
l’amour  naturel  de  nous-mémes  ne  sont  qu’un  seul  et  méme  amour:  en  tant 
qu’acíe  il  est  notre  perfection,  sans  qu’il  doive  nécessairement  faire  l’objet 
d’un  autre  acte,  qui,  psychologiquement  le  prendrait  pour  fin  et  le  subor- 
donnerait  ensuite  au  bien  de  Dieu ; en  tant  qu’acte  d 'amour  spirituel  il  est 
orienté  tout  entier  vers  le  bien  absolu,  fini  ou  infini”.  Le  probleme  de  l’a- 
mour. . .,  p.  105. 
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ocupa  el  del  P.  Rousselot.  La  concupiscencia  no  solamente  no  es 
el  modelo  principal  de  la  vida  afectiva,  sino  más  bien  es  una 
forma  particular  del  amor  de  los  seres  cuya  perfección  depende 
del  bien  absoluto  50. 

Señalado  mérito  del  P.  Geiger  es  el  haber  deducido  todas 
las  consecuencias  respecto  del  amor  intelectual  y desinteresado 
de  la  naturaleza  de  la  voluntad,  considerada  como  facultad  guia- 
da por  el  entendimiento.  Con  esto  ha  logrado  mayor  equilibrio 
para  la  solución  del  problema,  en  comparación  del  P.  Rousselot, 
quien  puso  casi  toda  la  fuerza  de  la  solución  en  la  voluntad,  con- 
siderada como  naturaleza,  y en  el  principio  del  todo  y de  la  parte. 
Además,  claramente  distingue  el  amor  interesado  del  desintere- 
sado; y el  problema  del  amor  desinteresado  lo  planteó  únicamen- 
te en  el  amor  intelectual.  Logró  esto  con  la  distinción  de  lo  que 
corresponde  a la  línea  de  la  acción  y a la  línea  del  amor. 

Sin  embargo,  su  solución  del  problema  del  amor  no  puede 
admitirse  sin  grandes  restricciones.  Concentra  su  esfuerzo  para 
la  resolución  del  problema  a partir  de  la  naturaleza  de  la  volun- 
tad, en  cuanto  ella  es  una  facultad  que  internamente  depende 
del  entendimiento  en  el  amar.  Pero  omitió  del  todo  el  considerar 
a la  voluntad  en  cuanto  facultad  natural  que,  en  cuanto  tal,  con- 
tiene en  sí  varias  inclinaciones  a amar  ciertos  objetos  indepen- 
dientemente del  intelecto 51.  Por  lo  cual  su  solución  simplifica 
demasiado  el  problema  del  amor.  Según  el  P.  Geiger  el  objeto 
de  la  voluntad  no  es  el  bien  del  sujeto,  en  el  sentido  de  que  deba 


50  “La  convoitise  loin  d’étre  le  modéle  de  toute  la  vie  affective,  appa- 
raitra  plutót  comme  la  forme  particuliére  que  l’amour  doit  revétir  chez  les 
étres  qui  doivent  édifier  leur  bien  en  empruntant  le  bien  d’autres  étres  et 
pour  qui  la  perfection  est  toujours  nécessairement  dépendante  d’un  rapport 
au  bien  absolu  qu’aucun  ne  peut  contenir  par  son  essence”.  Le  probléme  de 
l’amour...,  p.  118. 

51  Sobre  su  solución  escribe  el  P.  J.-H.  Nicolás  O.P.:  “En  cherchant 
la  solution  du  probléme  de  l’amour  dans  les  conditions  propres  de  l’amour 
volontaire  par  quoi  celui-ci  se  distingue  de  l’amour  naturel  et  s’oppose  á 
lui,  le  R.  P.  Geiger  s’est  écarté  de  la  voie  que  suit  saint  Thomas  lui-méme 
et  il  aboutit  á des  difficultés  dont  on  ne  voit  pas  qu’elles  puissent  étre 
surmontées”.  Cfr.  Rev.  thomiste,  1956,  p.  22,  nota  1.  Y después:  “Nous 
retrouvons  done  cette  idée,  — que  le  R.  P.  Geiger  dans  la  controverse  avec 
Rousselot  a trop  négligée — , que  le  «bien  en  soi»,  ne  saurait  étre  objet  de 
l’amour  s’il  n’était  pas  le  bien  de  la  personne  aimante”.  Cfr.  ibid.,  p.  25, 
nota  1. 
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armonizarse  con  el  bien  de  Dios  52.  Por  tanto  es  imposible  procu- 
rar nuestra  bienaventuranza  con  amor  concupiscente  de  nuestro 
bien,  porque  este  modo  de  pretender  nuestra  beatitud  sería  con- 
tra la  naturaleza  53.  Pero  con  plena  certeza  consta  por  los  textos 
de  S.  Tomás  que  nosotros  tendemos  a la  bienaventuranza,  en 
concreto  a la  visión  beatífica,  con  amor  de  concupiscencia  inclui- 
do en  la  esperanza  sobrenatural 54.  Más  claramente  aún,  el  An- 
gélico afirma  nuestra  tendencia  a Dios  por  afecto  de  concupis- 
cencia, con  ocasión  de  la  prioridad  de  la  esperanza  respecto  de  la 
caridad  55.  Aquí  se  ha  de  notar  que  el  amor  en  la  esperanza  sobre- 
natural no  puede  ser  contra  la  naturaleza,  de  lo  contrario  no  po- 
dría perfeccionarse  por  medio  de  la  gracia  y de  la  virtud  sobre- 
natural. El  único  amor  natural  de  sí  mismo,  según  el  P.  Geiger, 
es  amar  el  bien  en  sí  y por  el  bien  mismo.  El  hombre  llega  a la 
bienaventuranza  propia  mediante  este  amor,  porque  pretender 
de  esta  manera  el  bien  es  conforme  a la  naturaleza  espiritual  y 
obrando  de  acuerdo  con  la  naturaleza,  necesariamente  consigue 
la  bienaventuranza  56.  De  esta  suerte  el  P.  Geiger  emprende  la 
tarea  de  encontrar  solución  al  problema  del  amor,  sencillamente 
eliminando  el  problema  mismo.  Su  solución  en  manera  alguna 
puede  acordarse  con  la  doctrina  de  S.  Tomás,  en  I.  II.  109,  3 y 
C.  g.  III.  109,  en  donde  el  Santo  Doctor  claramente  habla  de  sub- 
ordinar nuestro  bien  — o el  bien  de  los  ángeles — y el  amor  nues- 
tro al  amor  de  Dios.  Así  pues  según  el  P.  Geiger,  nuestro  propio 
amor  — natural  en  oposición  a otro  que  fuera  antinatural — sen- 

52  Le  probléme  de  l’amour...,  p.  96. 

53  Ibid.,  p.  99. 

54  Cfr.  II.  II.  17,  6 corp.  et  ad  3;  26,  3 ad  3.  Sobre  la  bienaventuranza 
en  general  cfr.  I.  II.  5,  8:  “Como  el  bien  es  el  objeto  de  la  voluntad,  el 
bien  perfecto  de  cada  uno  es  el  que  da  plena  satisfacción  a su  voluntad. 
Por  lo  cual  desear  la  felicidad  no  es  otra  cosa  que  apetecer  la  saciedad  de  la 
voluntad,  y esto  todos  lo  desean”.  Véase  la  misma  idea  en  II.  II.  17,  8; 
I.  II.  62,  4;  Spe  a.  3. 

55  “Y  el  amor  puede  ser  perfecto  o imperfecto.  Es  perfecto  el  amor 
por  el  que  alguien  es  amado  por  sí  mismo,  en  cuanto  se  le  quiere  el  bien; 
y así  el  hombre  ama  a su  amigo.  Es  imperfecto  el  amor  con  el  que  se 
ama  algo  no  por  sí  mismo,  sino  para  aprovechar  su  bien,  en  propia  utili- 
dad... El  amor  de  Dios  perfecto  es  propio  de  la  caridad,  que  hace  unirse 
a El  por  sí  mismo;  a la  esperanza  corresponde  el  segundo  modo  de  amor, 
pues  quien  espera  intenta  obtener  algo  para  sí”.  II.  II.  17,  8. 

56  Le  probléme  de  l’amour...,  p.  100-101.  De  manera  semejante  en 
la  p.  103. 
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cillamente  se  reduciría  al  amor  de  Dios.  Asimismo  en  su  solución 
se  echa  de  menos  la  explicación  del  origen  que  tiene  el  amor  des- 
ordenado, el  pecado,  y también  cómo  puede  explicarse  que  la 
esperanza  sobrenatural  sea  camino,  como  causa  dispositiva,  para 
llegar  a la  caridad.  Todo  ello,  en  la  solución  del  P.  Geiger,  muy 
difícilmente  hallará  explicación  satisfactoria. 

El  P.  Nicolás,  a diferencia  del  P.  Geiger,  insiste  en  el  ca- 
rácter natural  — por  oposición  a electivo — del  amor,  que  es  fun- 
damento de  todo  amor  racional 57 . Este  amor  necesariamente  im- 
plica una  apetencia  del  bien  propio  5S.  Por  lo  cual  reconoce  algu- 
na prioridad  del  propio  amor  con  respecto  al  amor  a Dios  59.  De 
semejante  manera  habla  de  la  relación  entre  el  amor  de  sí  y el 
amor  de  Dios  G0.  Según  el  P.  Nicolás  el  amor  de  sí  mismo  y el 
amor  a Dios  parecen  ser  una  misma  tendencia.  El  amor  a Dios 
es  una  prolongación  del  propio  amor  y e*stá  implícito  en  él.  La 
creatura  racional  puede  descubrir  esta  implicación  y convertir 
en  elícito  el  amor  a Dios  que  anteriormente  era  sólo  implícito  61. 

Acertadamente  el  P.  Nicolás  insiste  en  el  carácter  natural 
del  amor  como  fundamento  del  amor  electivo.  En  cuanto  al  trán- 
sito del  propio  amor  al  amor  de  Dios,  conviene  advertir  lo  si- 
guiente: Con  dificultad  puede  entenderse  cómo  de  la  prolonga- 
ción del  propio  amor  pueda  llegarse  al  amor  de  Dios  sobre  todas 
las  cosas.  Esta  prolongación  a lo  más  podría  probar  el  amor  de 
concupiscencia  para  con  Dios  sobre  todas  las  cosas  y el  texto 
de  S.  Tomás,  aducido  por  el  P.  Nicolás,  habla  del  deseo  de  Dios, 


57  J.-H.  Nicolás,  Amour  de  soi,  amour  de  Dieu,  amour  des  autres,  Rev. 
thom.,  1956,  p.  5-42.  De  l’amour  de  soi  á l’amour  de  Dieu,  Nova  et  vetera, 
1957,  N.  1,  p.  34-45. 

58  Amour  de  soi...,  p.  25:  “Dire  que  la  volonté  pourrait  se  porter 
vers  le  bien  comme  tel  sans  aucune  référence  á la  personne  de  voulant, 
c’est  non  seulement  contredire  ouvertement  saint  Thomas,  mais  encore  s’obli- 
ger  á accepter  ce  mouvement  comme  un  fait  brut,  que  rien  n’explique,  ni 
psychologiquement,  ni  métaphysiquement”. 

59  Amour  de  soi...,  p.  25-26:  “Le  mouvement  volontaire,  pas  plus  que 
le  mouvement  appétitif  général  dont  il  n’est  que  la  forme  la  plus  haute,  ne 
va  done  pas  de  l’amour  du  bien  pour  lui-méme  á l’amour  de  soi,  mais 
parvient  inversement  á l’amour  du  bien  pour  lui-méme  en  dépassant  l’a- 
mour de  soi”. 

60  Amour  de  soi...,  p.  30:  “Si  l’amour  explicite  de  Dieu  était  le  mou- 
vement primordial  de  la  volonté,  il  serait  en  effet  nécessaire,  comme  est 
nécessaire  l’amour  de  la  béatitude”. 

61  Amour  de  soi...,  p.  27. 
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es  a saber  la  apetencia  hacia  Dios  en  cuanto  es  bien  para  nos- 
otros 62.  Santo  Tomás  prueba  el  amor  de  benevolencia  para  con 
Dios  sobre  todas  las  cosas,  por  la  tendencia  natural  de  toda  crea- 
tura  al  bien  común  más  que  al  bien  propio  particular.  La  creatu- 
ra  racional  descubre  esta  tendencia  y la  lleva  al  acto  mediante 
el  amor  consciente  y explícito;  al  caer  en  la  cuenta  de  que  en 
Dios  está  el  Bien  sumo,  del  cual  depende  todo  el  bien  común. 
Creemos  conveniente  que  el  P.  Nicolás  hubiera  insistido  más 
en  este  aspecto. 

El  P.  Garrigou-Lagrange 63  propone  el  problema  del  amor 
de  manera  parecida  a la  del  P.  Rousselot 64.  Para  la  solución  del 
problema  insiste  en  la  doctrina  de  S.  Tomás,  según  la  cual  todas 
las  creaturas,  pero  principalmente  las  racionales,  se  inclinan  más 
al  amor  de  Dios  que  al  de  sí  mismas.  El  propio  amor  es  una 
inclinación  buena,  que  la  esperanza  sobrenatural  y la  caridad 
perfeccionan.  Tan  sólo  debe  purificarse  de  las  secuelas  del  peca- 
do. Por  consiguiente  no  da  lugar  alguno  al  problema,  si  el  deseo 
de  la  bienaventuranza  deberá  ofrecerse  en  sacrificio  al  amor  de 
Dios.  Puesto  que  el  deseo  de  la  bienaventuranza  es  natural,  esta 
inclinación  es  primordial  e incoativamente  está  subordinada  al 
amor  de  Dios  G5. 

El  profesor  Jacques  Leclercq  intenta  la  solución  del  proble- 
ma del  amor  basándose  en  las  obras  de  S.  Tomás;  sin  embargo 
no  pretende  atenerse  en  rigor  a su  pensamiento.  Más  bien  su 
propósito  es  adaptar  la  doctrina  del  Santo  a nuestro  tiempo  G<?. 
Por  lo  cual  rechaza  como  demasiado  simple  (“la  théorie  sim- 
pliste”)  la  doctrina  del  todo  y de  la  parte,  que  a cada  paso  tiene 


62  Ibid.,  nota  3;  texto  de  Sto.  Tomás:  Ver.  22,  2. 

03  R.  Garrigou-Lagrange,  Le  probléme  de  l’amour  pur  et  la  solution 
de  saint  Thomas,  Angelicum  VI,  1929,  p.  83-124;  De  amore  puro  secundum 
Sancti  Thomae  principia,  Angelicum  VII,  1930,  p.  3-16;  L’amour  de  Dieu 
et  la  Croix  de  Jesús,  t.  I,  1929,  p.  61-162. 

64  Le  probléme  de  l’amour  pur...,  p.  87. 

65  Le  probléme  de  l’amour  pur...,  p.  121-122.  Y concluye:  “Le  sacri- 
fice  du  désir  de  cette  béatitude  apparait  des  lors  comme  contraire  et  á l’in- 
clination  primordiale  de  notre  nature  et  á l’essence  méme  de  la  charité,  qui 
nous  unit  á Dieu,  et  qui  désire  pour  Dieu  lui-méme  persévérer  toujours 
dans  cette  unión”. 

66  Jacques  Leclercq:  La  philosophie  morale  de  saint  Thomas  devant  la 
pensée  contemporaine,  Louvain-Paris,  1955,  p.  329. 
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aplicación  en  la  prueba  del  amor  a Dios 67.  Por  tanto  busca  la 
solución  del  problema  en  el  plano  psicológico C8. 

Por  cierto  parecería  que  el  prof.  Leclercq  no  hubiera  com- 
prendido suficientemente  la  importancia  que  tiene  el  orden  de  la 
inclinación  — que  él  llama  metafísico  u ontológico  69.  Pretender 
resolver  el  problema  en  el  orden  psicológico,  con  prescindencia 
del  orden  ontológico,  significaría  colocar  los  actos  volitivos  fuera 
de  la  naturaleza.  Mas  esto  equivaldría  a abrir  un  foso  entre  el 
orden  ontológico  y el  psicológico.  El  prof.  Leclercq  le  imputa 
a S.  Tomás  que  no  distingue  entre  el  orden  metafísico  y el  psico- 
lógico. Según  él,  en  la  I.  60,  5 S.  Tomás  se  habría  empeñado  en 
probar,  de  manera  metafísica,  que  nosotros  psicológicamente 
debemos  amar  más  a Dios  que  a nosotros  mismos  70.  Creemos 
sinceramente  que  en  el  texto  aducido,  S.  Tomás  de  ninguna  ma- 
nera confunde  ambos  órdenes,  sino  que  para  la  prueba  psico- 
lógica, presupone  el  fundamento  metafísico.  Por  tanto,  en  dicho 
artículo,  pretende  probar  la  inclinación  natural  al  amor  a Dios 
sobre  todas  las  cosas.  Porque  logrado  esto,  queda  ya  probada  la 
posibilidad  del  amor  en  el  orden  psicológico,  puesto  que  la  incli- 
nación natural  es  principio  de  todos  los  actos  libres  71.  Si  el  prof. 
Leclercq  rechaza  el  principio  del  todo  y de  la  parte,  sería  de 
agradecer  que  lo  sustituyera  por  otro  principio,  en  el  cual  se 
fundase  metafísicamente  el  amor  a Dios.  La  dificultad  que  él 
tiene  en  admitir  ese  principio,  tal  vez  en  gran  parte  provenga 
del  concepto  tomista  de  la  voluntad  como  naturaleza,  que  el  pro- 
fesor Leclercq  entiende  como  desprovisto  de  conocimiento  72.  Aho- 
ra bien,  S.  Tomás  ciertamente  considera  la  voluntad  como  natu- 
raleza con  conocimiento  7 *.  El  introducir  los  conceptos  de : “in- 
tención habitual,  implícita”  y “actual,  explícita”,  para  nada  apro- 

67  La  philosophie  morale,  p.  335. 

6S  Ibid.,  p.  342  y 352. 

69  Ibid.,  p.  342. 

70  Ibid.,  p.  352. 

71  I.  60,  2.  De  manera  semejante  se  prueban  otras  obligaciones  de  la 
ley  natural  a partir  del  hecho  que  existen  en  el  hombre  inclinaciones  na- 
turales a algunos  actos;  cfr.  I.  II.  94,  2. 

72  La  philosophie  morale...,  p.  349. 

73  S.  Th.  III.  q.  18,  art.  3,  art.  5,  art.  6.  Sobre  eso  trata  abundante- 
mente el  P.  M.-R.  Gagnebet  O.P.  en  su  artículo  L’amour  naturel  de  Dieu 
diez  saint  Thomas  et  ses  eontemporaine  II,  Rev.  thom.,  1949,  p.  32-49. 
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vecha  en  la  solución  al  problema  del  amor.  Y resulta  sorpren- 
dente que  el  Autor  en  su  solución  suponga  el  principio  del  todo 
y de  la  parte  74 ; principio  que  antes  había  rechazado  como  dema- 
siado simple  (“théorie  simpliste”)  7S.  Por  estas  razones  a su 
solución  le  faltan  elementos  esenciales  que  la  vuelven  insuficiente. 

El  profesor  Gilson  ve  la  solución  del  problema  del  amor 
en  la  analogía  de  Dios  con  las  creaturas  76.  Puesto  que  amar  la 
imagen  significa  que  se  ama  más  a aquel  que  está  representado 
en  la  imagen.  De  esta  manera  el  profesor  Gilson  cree  que  está 
resuelto  el  problema  del  amor 77.  Así  se  procura  conseguir  la 
unión  de  dos  amores  que  parecieran  opuestos.  Cuanto  más  el 
hombre  logra  hacerse  imagen  de  Dios,  tanto  mejor  procura  su 
perfección  propia.  De  esta  manera  desaparece  toda  oposición 
entre  el  amor  de  Dios  y el  amor  a sí  mismo  7S.  Amar  a Dios  con 
amor  desinteresado  significa  para  el  hombre  amarse  a sí  mismo, 
puesto  que  así  resulta  una  imagen  perfecta  de  Dios,  al  amar  a 
Dios  por  el  mismo  Dios.  Porque  también  Dios  se  ama  por  sí  mismo. 

En  cuanto  a su  solución,  puede  admitirse  que  la  analogía 
pertenece  a los  elementos  que  de  manera  lejana  pueden  contri- 
buir a la  solución  del  problema;  pero  en  manera  alguna  se  puede 
admitir  como  la  razón  próxima  de  la  solución.  Ciertamente  es 
verdad  que  el  hombre  debe  conseguir  juntamente  la  cumbre  de 
su  perfección  propia  y de  la  semejanza  con  Dios  que  le  sea  accesi- 
ble 79.  Sin  embargo,  ¿acaso  el  hombre  y el  ángel  no  pecaron  pre- 
cisamente porque  quisieron  ser  semejantes  a Dios?80.  Por  tanto 

74  “Au  contraire,  une  vue  juste  de  la  gloire  divine  améne  á se  perce- 
voir  soi-méme  créature,  c’est-á-dire  élément  dans  un  tout...”.  La  philoso- 
phie morale...,  p.  368. 

75  La  philosophie  morale . . . , p.  335. 

76  E.  Gilson,  L’esprit  de  la  philosophie  médiévale,  2?  ed.,  París,  1948: 
“Si  l’on  ajoute  á cela  que  la  visión  béatifique  lui  est  promise,  c’est  á dire 
un  état  oú  son  intellect  pourra  eonnaitre  Dieu  comme  Dieu  se  connait  soi- 
méme,  on  concevra  sans  peine  que  l’homme  doive  atteindre  simultanément, 
par  un  seul  et  méme  acte,  le  sommet  de  sa  perfection  et  le  comble  de  sa 
ressemblence  divine  qui  lui  est  accessible.  Qu’est-ce  á dire,  sinon  que  la  clef 
du  probléme  de  l’amour  est  dans  la  notion  d’analogie:  ratione  similitudinis 
analogiae  principiatcrum  ad  suum  principium. . .”,  p.  281. 

77  “S’il  en  est  ainsi,  l’antinomie  qui  nous  embarassait  se  trouve  le- 
vée”.  L’esprit  de  la  philosophie...,  p.  280-281, 

78  L’esprit  de  la  philosophie . . . , p.  282. 

79  Ibid.,  p.  281. 

80  Cfr.  Mal.  16,  3;  en  el  caso  del  hombre  II.  II.  163,  2. 
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la  identidad  real  entre  la  perfección  del  hombre,  su  semejanza 
con  Dios  y la  gloria  de  Dios,  aun  no  nos  suministran  todos  los 
elementos  para  la  solución.  Porque  con  frecuencia  sucede  que 
dos  cosas  sean  en  realidad  lo  mismo,  pero  difieran  en  el  con- 
cepto, y así  puede  amarse  una  por  respecto  a la  otra,  o amarse 
una  excluida  la  otra.  Con  esto  la  unidad  de  los  dos  amores  podría 
ponerse  en  duda.  Verdad  es  que  según  S.  Tomás  no  hay  oposición 
entre  estos  dos  amores,  pero  ¿cómo  explicar  la  aversión  tan  fre- 
cuente de  la  creatura  racional  para  con  Dios?  Por  tanto  se  re- 
quiere reflexión  detenida  de  todas  estas  cuestiones  y un  análisis 
más  amplio  del  problema. 

El  P.  Héris,  O.  P.,  opina  que  el  principio  del  todo  y de  la 
parte  es  de  grande  importancia  en  la  doctrina  de  S.  Tomás  para 
demostrar  el  amor  natural  a Dios  81.  La  voluntad  antes  de  ser  fa- 
cultad electiva  es  una  naturaleza  determinada  a algunas  cosas 
buenas 82.  La  creatura  irracional  no  es  fin  del  universo,  no  se 
gobierna  por  sí  misma,  luego  su  inclinación  tiende  al  bien  del 
universo  y de  las  partes  principales  del  mismo.  La  creatura  ra- 
cional en  cambio  es  gobernada  en  vista  de  sí  misma,  es  fin  del 
universo  y por  tanto  no  puede  amar  otras  cosas  como  partes 
superiores  del  universo  más  que  a sí  misma.  Pero  con  relación 
a Dios  es  participación  y entonces  la  ley  del  todo  y de  la  parte 
tiene  aplicación  en  ella.  El  ángel,  en  el  orden  natural,  conoce 
claramente  su  condición  de  creatura  y la  infinita  Bondad  de 
Dios;  y la  voluntad  naturalmente  sigue  la  luz  de  la  inteligencia. 
Por  tanto  en  un  orden  puramente  natural  sería  impecable  83.  En 
cuanto  al  odio  para  con  Dios  del  ángel  condenado  lo  explica 
según  II.  II.  34,  1,  por  los  efectos  de  Dios,  contrarios  a su  vo- 
luntad. El  amor  natural  del  hombre  a Dios,  antes  de  la  caída, 
es  semejante  al  amor  natural  del  ángel  para  con  Dios.  Pero 
después  de  la  caída  su  amor  a Dios  está  dificultado  por  la  men- 
gua del  conocimiento  y por  las  pasiones.  Sin  embargo,  este  amor 

81  V.  Herís  O.P.,  L’amour  naturel  de  Dieu  d’aprés  samt  Thomas,  Bi- 
bliothéque  thomiste,  Mélanges  thomistes,  Le  Saulchoir,  Kain  (Belgique), 
1923,  p.  289-310. 

82  L’amour  naturel  de  Dieu...,  p.  302. 

83  Ibid.,  p.  304. 
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natural  (entendido  en  cuanto  se  opone  no  sólo  al  electivo  sino 
también  al  sobrenatural)  no  está  del  todo  extinguido,  puesto 
que  el  pecado  no  destruyó  totalmente  los  bienes  naturales  sino 
que  solamente  los  debilitó  84.  El  hombre,  por  la  imperfección  del 
conocimiento  puede  separar  el  concepto  universal  de  bien,  ver- 
dad, vida,  de  las  cosas  en  que  realmente  se  encuentran  y así 
puede  no  poner  en  Dios  su  amor  sobre  todas  las  cosas.  Pero  si 
descubre  en  Dios  al  Autor  de  la  vida  y de  todos  los  bienes,  por 
este  respecto  naturalmente  le  ama. 

CONCLUSION  * 

La  doctrina  del  amor  en  S.  Tomás  está  en  perfecta  armo- 
nía con  todo  su  sistema.  No  pocos  principios  filosóficos  y teo- 
lógicos de  gran  importancia  han  contribuido  a su  elaboración 
sólida  y bien  trabada.  El  amor  aparece  como  una  tendencia 
de  todas  las  creaturas  al  fin;  principalmente  es  una  tendencia 
impresa  por  el  Autor  de  la  naturaleza,  mediante  la  cual  Dios 
gobierna  todas  las  cosas  y las  conduce  a sus  fines.  Así  la  doc- 
trina del  amor  se  une  estrechamente  con  el  fin  de  la  creación. 
Las  creaturas  tienden  a sus  fines  en  un  doble  aspecto.  Prime- 
ramente buscan  conseguir  sus  perfecciones  propias  y segundo  se 
ordenan  hacia  Dios,  como  a fin,  para  glorificarle.  El  primer  as- 
pecto se  subordina  al  segundo.  Por  el  hecho  de  la  creación  se 
origina  una  antinomia  aparente:  Dios  no  puede  querer  como 
último  término  algo  creado  y por  otra  parte  Dios  ha  creado 
todo  por  su  gloria  — externa — que  es  algo  creado.  Esta  anti- 
nomia aparente  se  disipa  con  advertir  que  esta  gloria  de  Dios 
externa  también  se  refiere  a la  bondad  increada  de  Dios.  El  ama 
con  amor  infinito  su  bondad,  y,  por  este  amor,  quiere  que  se  di- 
funda fuera  y así  resulta  como  si  se  multiplicara.  Este  intento 
suyo,  el  Creador  lo  ha  como  compenetrado  con  el  ser  de  las 


84  I.  II.  &5,  a.  1 y a.  2;  Mal.  2,  11;  II.  d.  30,  1 ad  3;  III.  d.  20,  a.  1, 
sol.  1 ad  1. 

* Esta  conclusión  resume  no  solamente  el  artículo  anterior  y el  pre- 
sente, sino  toda  mi  tesis  (cfr.  Ciencia  y Fe,  19  [1963], p.  21,  nota  *). 
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creaturas,  imprimiendo  en  ellas  la  misma  tendencia;  S.  Tomás 
la  llama  amor,  y,  de  modo  analógico,  se  encuentra  en  todas  las 
creaturas.  Esta  inclinación  hace  que  las  creaturas  realicen  el 
intento  del  Creador.  En  dos  maneras  Dios  logra  su  intento  en 
las  creaturas.  Primeramente  El  ama  su  Bondad  infinita  y por 
este  amor  quiere  representarla  fuera  de  Sí  y por  consiguiente 
comunicarla  a las  creaturas.  Dos  tendencias  en  las  creaturas  co- 
rresponden a este  intento  de  Dios:  la  inclinación  o amor  de  Dios 
sobre  todas  las  cosas  y la  tendencia  de  participar  de  esa  bondad, 
de  llegar  a la  semejanza  con  Dios  de  la  cual  resulta  el  amor  de 
la  perfección  propia.  La  primera  tendencia  es  muy  fuerte  y es 
el  fin  de  la  segunda. 

El  objeto  que  principalmente  representa  la  bondad  divina 
no  es  alguna  creatura  particular,  sino  todo  el  universo  con  las 
creaturas  espirituales  y materiales  juntamente.  Las  creaturas 
inferiores  están  ordenadas  a las  superiores;  deben  servirles  y 
así  cumplen  su  oficio.  Este  es  su  fin.  Por  tanto  su  amor  natu- 
ral tiende  al  bien  propio  y al  servicio  de  las  creaturas  superio- 
res en  lo  cual  se  manifiesta  su  amor  natural  a Dios  sobre  todo. 
Porque  ellas  no  alcanzan  el  bien  de  Dios  en  sí  mismo  sino  que 
tienden  a él  mediatamente,  al  cooperar  al  bien  común  del  uni- 
verso, pero  particularmente  al  bien  de  las  creaturas  superiores. 

La  aplicación  al  amor  de  la  doctrina  de  S.  Tomás  acerca 
del  todo  y de  las  partes,  tiene  su  origen  en  esta  concepción  del 
universo  como  aquello  principalmente  querido  por  Dios  en  la 
creación.  Porque  todas  las  cosas  creadas  tienden  a un  fin,  cons- 
tituyen un  todo;  y puesto  que  en  las  creaturas  hay  grados  di- 
versos, se  asemejan  a un  cuerpo  orgánico,  en  el  cual  se  en- 
cuentra una  subordinación  semejante  entre  las  partes  inferiores 
a las  partes  principales.  Así  todas  las  cosas  creadas  se  conside- 
ran como  partes  respecto  de  todo  el  universo,  y,  por  consiguien- 
te respecto  del  bien  de  Dios.  Por  lo  cual  todas  con  una  inclina- 
ción natural  tienden  más  a este  bien  que  al  suyo  propio.  Por 
esta  misma  razón  el  individuo  es  como  parte  respecto  de  la 
especie,  puesto  que  el  bien  de  la  especie  prevalece  sobre  el  bien 
del  individuo,  porque  aquella  se  acerca  más  al  bien  del  univer- 
so. En  correspondencia  a este  orden,  Dias  puso  en  toda  creatura 


una  inclinación  o amor,  para  pretender  el  bien  de  la  propia 
especie  o el  bien  del  universo  con  preferencia  al  bien  propio. 
Así  la  doctrina  de  la  finalidad  explica  la  doctrina  del  todo  y de 
las  partes.  Las  creaturas  racionales  tienen  también  inclinación 
natural  a sus  fines;  es  el  amor  natural,  que  es  principio  del 
amor  electivo.  El  amor  natural  de  ellas  — en  cuanto  se  opone 
al  electivo — tiene  como  objeto  el  bien  común  de  todo  el  uni- 
verso y a Dios,  no  absolutamente  considerado,  como  es  en  sí, 
sino  en  cuanto  bien  común;  este  amor  persiste  aún  en  los  con- 
denados. 

Las  creaturas  racionales,  el  ángel  y el  hombre,  además  de 
este  amor  natural,  que  de  un  modo  análogo  se  encuentra  tam- 
bién en  todas  las  creaturas,  tienen  la  tendencia  de  promover  el 
bien  de  la  razón  es  a saber  aquello  que  el  entendimiento  conoce 
como  bueno.  Entre  estos  bienes  la  inclinación  más  fuerte  es  ha- 
cia el  bien  mayor.  Esta  inclinación  presupone  la  primera ; como 
la  voluntad  presupone  la  naturaleza,  y perfecciona  a la  creatura 
racional  en  su  línea  propia.  La  creatura  racional  mediante  esta 
inclinación  puede,  como  dueña  de  sus  actos,  pretender  el  bien 
divino.  En  tanto  que  las  creaturas  irracionales  tienden  al  bien 
divino  como  movidas  por  otro,  la  creatura  racional  lo  hace  mo- 
viéndose a ello  por  sí  misma.  1 

Por  lo  cual  el  problema  del  amor  llega  a su  perfección  en 
el  plano  de  la  voluntad  como  facultad  que  se  guía  por  la  inte- 
ligencia y en  sólo  las  creaturas  racionales  que  pueden  fallar  en 
el  amor  ordenado  (el  ángel  por  lo  menos  en  el  orden  sobrena- 
tural). La  solución  del  problema  se  propone  a través  de  dos  as- 
pectos; uno  por  parte  de  la  facultad  amante  y otro  por  parte 
del  objeto  amado.  Se  insinúa  en  la  doctrina  de  la  finalidad. 
Todas  las  cosas  creadas  deben  conseguir  el  fin  común  — el  bien 
divino — mediante  sus  fines  propios,  es  a saber  sus  perfecciones 
propias.  Todas  finalmente  deben  cooperar  a representar  y glo- 
rificar la  bondad  de  Dios,  puesto  que  el  fin  de  la  obra  se 
reduce  al  fin  de  quien  la  hace.  En  consecuencia  las  creaturas 
racionales  están  dotadas  de  inclinaciones  adecuadas  a estos  fi- 
nes. Por  esto  S.  Tomás  resuelve  el  problema  del  amor  en  esta 
forma ; que  la  creatura  racional  tiende  necesariamente  al  bien 
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propio  y al  mismo  tiempo  tiene  inclinación  natural  al  bien 
divino.  El  amor  de  sí  mismo  es  anterior  por  vía  de  generación, 
por  cuanto  tiene  sus  raíces  en  la  misma  naturaleza,  que  se  pre- 
supone a todas  las  demás.  Sin  embargo  en  el  orden  de  perfec- 
ción el  amor  de  Dios  e.s  más  fuerte,  porque  es  mayor  la  inclina- 
ción al  bien  universal  que  al  particular;  y mayor  el  bien  divino 
en  sí,  que  el  bien  que  la  creatura  pueda  participar.  En  el  orden 
de  inclinación  el  amor  de  Dios  es  más  fuerte,  pero  en  el  orden 
del  ejercicio  la  creatura  racional  llega  a él  mediante  el  amor 
del  bien  propio,  como  por  una  disposición  ordinaria.  El  amor 
de  sí  mismo  es  necesario,  como  necesario  es  el  asemejarse  de 
todas  las  creaturas  a Dios.  Por  esta  tendencia  de  asemejarse  a 
Dios  las  creaturas  tienden  a participar  de  la  perfección  tanto 
cuanto  les  es  posible.  Asimismo  el  amor  a Dios  se  funda  en  la 
dependencia  que  las  creaturas  tienen  de  Dios,  quien  les  dio  la 
inclinación  de  tender  a El  como  a fin.  Puesto  que  el  primer 
principio  es  asimismo  el  fin  último.  Por  aquí  se  explican  al- 
gunas fórmulas  de  S.  Tomás,  como  ser:  La  creatura  racional 
no  amaría  a Dios  si  no  viera  en  El  su  bien;  y otras  semejantes. 

Confirmación  de  esta  solución  al  problema  del  amor  la  en- 
contramos en  la  doctrina  del  Doctor  Angélico  acerca  de  la  rela- 
ción entre  el  amor  y la  esperanza  por  una  parte  y por  otra  la 
relación  entre  el  amor  y el  pecado.  La  creatura  racional  sube 
al  amor  de  Dios  movida  por  los  beneficios  de  El  recibidos,  lo 
cual  también  tiene  lugar  en  el  orden  sobrenatural.  Por  manera 
semejante  el  hecho  del  pecado  presupone  alguna  prioridad  del 
amor  de  sí  mismo.  De  estas  consideraciones  acerca  de  la  espe- 
ranza y el  pecado  se  puede  deducir  que  estos  dos  amores  son 
entre  sí  irreductibles. 

La  solución  del  problema  del  amor  por  parte  del  objeto  se 
basa  en  la  causalidad  del  bien.  La  facultad  que  ama  es  una  po- 
tencia pasiva  y es  movida  por  el  bien,  como  por  su  objeto  y 
causa.  El  bien  atrae  a todas  las  creaturas  y principalmente  a 
las  racionales  a conseguirlo.  Y si  el  bien  se  halla  constituido  en 
cierto  grado,  mueve  a la  creatura  racional  al  amor  de  benevo- 
lencia. Lo  cual  ante  todo  se  verifica  respecto  del  Bien  infinito. 
En  la  visión  beatifica  esta  atracción  es  suma  y mueve  a un 
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amor  de  benevolencia  necesario  hacia  Dios.  Fuera  de  la  visión, 
será  más  o menos  fuerte;  la  intensidad  dependerá,  en  igualdad 
de  circunstancias,  del  mayor  o menor  conocimiento  que  se  tenga 
de  Dios.  Los  otros  objetos  buenos  pueden  suscitar  mayor  o me- 
nor amor  de  benevolencia  según  el  grado  de  su  bondad  y del 
conocimiento  que  de  ellos  se  tenga.  La  Bondad  divina  invita  al 
amor  de  benevolencia  para  con  ella  en  cuanto  es  el  bien  sumo 
para  todas  las  creaturas,  según  el  principio:  el  que  mueve  es 
proporcionado  a lo  movido.  El  bien  tiende  a comunicarse;  pri- 
mero se  comunica  y dando  así  a conocer  su  bondad  atrae  al 
amor  de  benevolencia  para  consigo. 

El  punto  central  del  problema  del  amor  consiste  en  la 
unión  estrecha  entre  el  propio  amor  y el  amor  de  Dios,  de  tal 
suerte  que  el  amor  de  Dios  no  sería  posible  si  Dios  en  manera 
alguna  no  apareciera  a la  creatura  como  bien  para  ella.  Para 
ilustrar  y solventar  este  punto,  pusimos  como  exordio  la  consi- 
deración del  amor  en  la  visión  beatífica  de  Dios.  Ese  amor  es 
necesario  porque  la  creatura  racional  se  encuentra  ante  el  sumo 
Bien  común  y con  perfecto  conocimiento  del  mismo.  Fuera  de 
la  visión  la  creatura  racional  no  ve  directamente  que  Dios  es  el 
sumo  B’ien  común,  sino  que  llega  a esto  mediante  sus  efectos. 
Ahora  bien,  la  misma  creatura  racional  por  inclinación  natural 
tiende  más  al  bien  común  que  al  propio;  aun  a Dios  tiende  en 
cuanto  ve  en  El  el  sumo  bien  común.  Si  Dios  de  ninguna  manera 
se  le  presentara  como  bien  suyo,  ni  como  su  principio  y fin,  ni 
de  cualquier  otro  modo  bueno,  entonces  no  podría  amarle,  puesto 
que  en  su  apreciación  Dios  ha  dejado  de  ser  el  bien  común;  pues 
para  que  algo  sea  bien  común,  debe  serlo  para  todos,  también 
para  el  sujeto  amante.  Así  aparece  la  conexión  necesaria  entre 
el  amor  a sí  mismo  y el  amor  a Dios,  en  el  orden  del  ejercicio 
o sea  en  el  orden  psicológico;  y al  mismo  tiempo  puede  enten- 
derse cómo  el  amor  al  bien  propio  es  disposición  para  llegar  al 
amor  de  Dios. 

En  esta  solución  del  problema  del  amor,  lo  que  se  ha  dado 
en  llamar  sacrificio  del  propio  amor,  se  ve  que  es  posible  y está 
en  consonancia  con  la  naturaleza,  con  tal  que  no  sea  total  abso- 
lutamente. La  creatura  racional  jamás  podrá  renunciar  a su 
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beatitud  final  bajo  el  pretexto  del  amor  a Dios.  En  otro  sacri- 
ficio del  bien  propio  el  hombre  debe  conocer  que  Dios  es  su 
bien  máximo,  en  el  cual  tiene  pleno  cumplimiento  su  anhelo  de 
la  bienaventuranza.  Aunque  Dios  sea  el  único  bien  final  de  la 
creatura  racional,  ésta,  sin  embargo,  al  buscar  la  semejanza  con 
Dios  puede  poner  su  bien  en  un  modo  indebido  de  asemejarse  a 
Dios,  como  sería  en  la  propia  excelencia.  El  bien  de  Dios  y el 
bien  aparente  de  la  creatura  pueden  estar  en  desacuerdo.  La 
tentativa  de  asemejarse  indebidamente  a la  excelencia  de  Dios, 
el  amor  a la  propia  excelencia  que  sobrepuja  a la  condición  pro- 
pia, constituyen  un  objeto  atrayente.  Por  tanto  entregarse  al 
amor  de  Dios  sobre  todo,  constituye  para  la  creatura  racional 
un  renunciamiento  que  ella  misma  puede  rehusar  y elegir  el 
bien  aparente.  La  creatura  racional,  aunque  no  deba  renunciar 
a su  propia  felicidad,  debe,  sin  embargo,  referirla,  esto  es  subor- 
dinarla al  amor  de  Dios  como  a fin.  El  orden  justo  lo  reclama. 

El  amor  a sí  mismo  y el  amor  a Dios,  aunque  de  inmediato 
sean  entre  sí  irreductibles,  sin  embargo  están  íntimamente  uni- 
dos. El  amor  a Dios  tiende  naturalmente  a subordinar  al  propio 
amor.  El  amor  del  bien  propio  es  causa  dispositiva  para  llegar 
al  amor  de  Dios  y el  amor  a Dios  es  el  fin  del  amor  a sí  mismo. 
La  misma  Bondad  suma  es  causa  del  amor  de  concupiscencia  y 
del  amor  de  amistad.  Por  lo  cual  el  bien  como  tal  constituye  el 
vínculo  entre  el  amor  a sí  mismo  y el  amor  de  amistad  con  Dios. 
La  voluntad  es  la  facultad  del  bien:  apetece  el  bien  para  con- 
seguirlo y ama  el  bien  por  el  mismo  bien  y por  la  perfección 
del  mismo. 

La  solución  al  problema  del  amor  propuesta  en  este  ensa- 
yo conserva  el  carácter  propio  del  amor  de  benevolencia  para 
con  Dios,  lo  cual  no  sería  posible  si  el  amor  de  Dios  se  redujera 
al  propio  amor.  Asimismo  explica  el  hecho  del  pecado  y el  egoís- 
mo; esto  no  sería  factible  si  el  propio  amor  se  redujera  a alguna 
forma  del  amor  a Dios.  Más,  conserva  la  debida  unión  entre 
ambos  amores.  También  da  una  razón  plausible  de  la  relación 
entre  la  esperanza  y el  amor  natural  y entre  la  esperanza  so- 
brenatural y la  caridad;  por  cuanto  la  esperanza  es  causa  dis- 
positiva para  el  amor  de  Dios.  Asimismo  de  una  manera  armó- 
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nica  se  relaciona  con  la  doctrina  de  la  finalidad  de  la  creación 
y de  las  creaturas.  El  amor  natural  a Dios  — en  oposición  a 
electivo — tiende  a Dios  no  como  es  en  sí,  sino  en  cuanto  es  el 
bien  común,  de  acuerdo  con  el  principio  del  todo  y de  la  parte. 
Esto  permite  explicar  cómo  este  amor  natural  persiste  en  los 
demonios  y en  los  condenados,  quienes  ciertamente  no  aman  a 
Dios  como  es  en  sí.  La  solución  propuesta  al  problema  del  amor 
se  basa  en  los  principios  más  generales  de  Santo  Tomás,  como 
son  la  ley  de  tender  todas  las  creaturas  a la  semejanza  con  Dios; 
el  depender  ellas  de  El  en  el  ser  y en  el  lograr  su  fin;  la  causa- 
lidad de  Dios  en  el  orden  del  bien  y otros  semejantes. 

En  este  ensayo  se  ha  tratado  brevemente  la  naturaleza  y la 
causalidad  del  bien  respecto  del  amor.  Por  cierto  que  sería  muy 
útil,  para  una  más  abundante  y completa  explicación  del  pro- 
blema del  amor,  un  estudio  amplio  de  esta  cuestión;  daría  mate- 
ria para  una  obra  especial  y aportaría  nueva  y abundante  luz 
al  problema.  Asimismo  sería  de  provecho  indagar  de  qué  mane- 
ra las  creaturas  racionales  deben  referir  su  bien  propio  al  bien 
de  Dios.  Puesto  que  en  eso  consiste  toda  su  perfección.  Esta 
referencia  del  propio  amor  al  amor  de  Dios,  en  la  vida  sobre- 
natural contiene  la  escala  que  lleva  al  hombre  desde  el  primer 
peldaño  — la  perfección  necesaria  para  salvarse — hasta  la  más 
alta  meta  en  la  perfección  de  la  vida  espiritual.  Asimismo  para 
mejor  dilucidar  el  problema  del  amor,  sería  útil  una  indaga- 
ción más  detenida  acerca  de  la  semejanza  como  causa  del  amor 
y de  la  unión,  como  efecto  del  amor  de  amistad  ya  existente,  a 
diferencia  del  deseo  de  unión  por  amor  de  concupiscencia.  Estos 
a untos  darían  materia  por  lo  menos  para  breves  artículos  que 
completarían  el  conocimiento  del  problema  del  amor. 

Santo  Tomás  establece  la  misma  relación  entre  el  amor  de 
sí  mismo  y el  amor  a Dios  en  el  orden  natural  y en  el  sobrena- 
tural de  acuerdo  al  principio:  la  gracia  perfecciona  la  natura- 
leza, no  la  destruye.  Por  esto  en  las  cuestiones  de  la  caridad  no 
trata  estos  problemas,  pero  sin  decirlo  los  supone.  Y así  la  cues- 
tión del  amor  natural  a Dios  sobre  todas  las  cosas  puede  dar 
mucha  luz  para  mejor  entender  y practicar  la  caridad. 


LA  HOMOLOGIA  EN  LA  CARTA  A LOS  HEBREOS 


Por  J.  CASTELVECCHI,  S.  I.  (Montevideo) 
INTRODUCCION 

La  Carta  a los  Hebreos,  llena  de  riquísimo  contenido  doc- 
trinal, ha  ofrecido  material  a centenares  de  comentarios  anti- 
guos y modernos  y a innumerables  estudios  especiales.  Estos 
trabajos  cubren  las  grandes  ideas  doctrinales  de  la  Carta,  sobre 
todo  los  temas  que  se  refieren  al  sacerdocio  de  Cristo  y a su 
sacrificio  redentor. 

Ello  no  obstante,  la  Carta  a los  Hebreos  sigue  presentando 
posibilidades  de  investigación.  En  efecto,  si  los  grandes  temas 
han  sido  investigados  suficientemente,  en  este  excepcional  do- 
cumento se  encuentran  muchos  temas  secundarios,  que  por  el 
hecho  de  ordenarse  armónicamente  dentro  del  conjunto,  han  pa- 
sado un  tanto  inadvertidos. 

En  este  trabajo  tomaremos  como  objeto  de  nuestra  inves- 
tigación uno  de  estos  temas  subordinados,  a saber,  la  homología. 

Este  término  aparece  sólo  tres  veces  en  la  Carta  a los  He- 
breos. Sin  embargo,  esta  exigüidad  numérica  se  compensa  am- 
pliamente. 

En  primer  lugar,  la  homología  es  un  término  típico  de  la 
Carta  a los  Hebreos,  ya  que  fuera  de  ella  en  todo  el  Nuevo 
Testamento  aparece  únicamente  otras  tres  veces  en  dos  cartas 
de  S.  Pablo. 

Por  otra  parte,  estos  tres  sitios  son  característicos,  sea  por 
el  texto  en  sí  mismo,  sea  por  el  contexto  inmediato  y mediato. 
Leídos  atentamente  muestran  una  gran  complejidad  doctrinal, 
que  permanece  insospechada  en  caso  de  una  lectura  superficial. 
Por  esta  misma  razón  los  sitios  en  cuestión  ofrecen  no  pocas  di- 
ficultades exegéticas  y exigen  un  estudio  detenido. 

Entre  el  sustantivo  homología  y el  verbo  homologeín  existe 
una  íntima  conexión  filológica  y de  significado.  El  verbo  homo- 
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logeín  aparece  con  mucha  mayor  frecuencia  en  los  escritos  del 
Nuevo  Testamento  y se  usa  casi  invariablemente  con  el  sentido 
de  confesar  la  fe  en  Cristo.  A través  de  este  uso  podemos  de- 
terminar el  sentido  general  de  la  homología:  confesión  o profe- 
sión de  fe. 

A su  vez,  en  la  Carta  a los  Hebreos,  la  homología  presenta 
ciertas  características  singulares.  Habremos  de  atender  a ellas, 
a fin  de  apreciar  el  significado  y el  alcance  de  este  término. 

Además  de  determinar  el  sentido  literal,  trataremos  de  es- 
clarecer el  contenido  doctrinal  de  la  homología  y el  lugar  que 
ocupa  dentro  de  la  estructura  de  la  Carta.  Nuestro  trabajo  ten- 
drá así  un  carácter  exegético-teológico. 


I — NOTAS  TIPICAS  DE  LA  HOMOLOGIA  EN  HEBREOS 

El  análisis  exegético  de  los  sitios  nos  permite  advertir  cier- 
tas notas  peculiares  en  el  uso  de  la  homología  en  la  Carta  a 
los  Hebreos  b 

1)  Relación  de  la  homología  a la  persona  de  Cristo. 

Uno  de  los  aspectos  que  más  llama  la  atención  al  estudiar 
el  empleo  del  término  homología  en  Heb  es  su  estrecha  asocia- 
ción a la  persona  de  Cristo.  Ella  aparece  unida  al  “enviado  y 
pontífice  de  nuestra  confesión,  Jesús”  (3,1)  ; al  “pontífice  gran- 
de que  penetró  los  cielos,  Jesús,  el  Hijo  de  Dios”  (4,14)  ; al 
“sacerdote  grande  sobre  la  casa  de  Dios”  (10,21,  23).  A través 
de  un  estudio  detenido  de  estos  textos  trataremos  de  descubrir 
la  razón  de  ser  de  esta  asociación. 

Consideremos  en  primer  lugar  el  texto  3,1.  Aquí  Jesús  es 
presentado  bajo  dos  títulos.  Y per  medio  de  ellos  se  lo  relaciona 

1 Los  sitios  que  estudiamos  no  ofrecen  dificultades  especiales  bajo  el 
punto  de  vista  de  la  crítica  textual.  Seguimos  el  texto  de  A.  Merk,  Novum 
Testamentum  Graece  et  Latine,  ed.  6»,  Romae,  1948.  Ni  Merk  ni  Spicq, 
L’Epítre  aux  Hébreux,  I,  París,  1952,  p.  419  s.,  señalan  variantes  de  im- 
portancia. En  cuanto  a la  traducción  española,  usamos,  si  bien  con  cierta 
libertad  en  algunos  textos,  la  versión  de  Nácar-Colunga,  Sagrada  Biblia, 
12»  ed.,  Madrid,  1962. 
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a la  homología : “Considerad  al  enviado  y pontífice  de  nuestra 
confesión,  Jesús”. 

¿ Por  qué  lisa  el  Autor  2 estos  apelativos  y por  qué  los  aso- 
cia a la  homología? 

El  nombre  apóstolos  designa  al  que  ha  sido  enviado  como 
legado  o embajador  3.  Lo  característico  de  este  sitio  de  Heb  es 
que,  por  una  parte,  ésta  es  la  única  vez  que  este  título  aparece 
en  la  Carta;  y por  otra,  se  lo  aplica  directamente  a Cristo,  caso 
único  en  el  Nuevo  Testamento.  Con  todo,  esto  no  puede  llamarnos 
la  atención  si  consideramos  que  en  los  evangelios  se  usa  respecto 
de  Cristo  el  verbo  correlativo  apostéllein  4.  Cristo  es  así  presen- 
tado como  el  enviado  del  Padre.  El  enviado  por  excelencia  y por 
antonomasia.  El,  a su  vez,  constituye  y envía  a los  doce  y les 
da  el  nombre  de  apóstoles  5. 

Por  tanto  el  título  apóstolos  aplicado  a Cristo  no  ha  de  to- 
marse aisladamente,  sino  dentro  de  la  perspectiva  del  Antiguo 
y Nuevo  Testamento.  Concretamente,  en  conexión  con  las  pala- 
bras que  abren  la  Carta  a los  Hebreos:  “Muchas  veces  y en  mu- 
chas maneras  habló  Dios  en  otro  tiempo  a nuestros  padres  por 
ministerio  de  los  profetas;  últimamente,  en  estos  días,  nos  habló 
por  su  Hijo”  (1,  1-2).  Jesús  no  es  meramente  un  profeta  más, 
un  eslabón  en  una  cadena  que  será  seguido  por  otros.  El  es  el 
Hijo  por  medio  del  cual  el  Padre  nos  ha  hablado  de  una  vez  y 
definitivamente,  en  oposición  a la  variedad  y multiplicidad  de 
las  manifestaciones  anteriores.  Jesús  es  así  el  gran  revelador 
que  completa  y cierra  para  siempre  la  larga  serie  de  los  siglos 
de  preparación  6. 

2 No  nos  ocupamos  en  este  trabajo  de  la  autenticidad  paulina  de  la 
Carta  a los  Hebreos.  La  expresión  que  usaremos  habitualmente  el  Autor 
no  significa  una  toma  de  posición  en  esta  materia. 

3 Sobre  apóstolos  cfr.  Zorell,  Novi  Testamentum  Lexikon  Graecum, 
col.  161. 

4 Jesús  se  presenta  a sí  mismo  como  el  enviado  del  Padre:  “Me  ungió 
para  evangelizar  a los  pobres;  me  envió  a predicar  a los  cautivos  la  liber- 
tad” (Le  4,  18;  cita  de  Is  61,  1).  En  la  parábola  de  la  viña  aparece  el 
mismo  sentido:  “Finalmente  les  envió  a su  hijo”  (Mt  21,  37).  Cfr.  también 
Le  4,  43;  Jn  17,  3;  Mt  10,  40.  También  Pablo  hablando  de  Cristo  dice: 
“Envió  Dios  a su  Hijo”  (Gal  4,  4).  En  todos  estos  casos  se  usa  el  verbo 
apostéllein.  Juan  en  su  evangelio  usa  con  mayor  frecuencia  el  sinónimo  pém- 
pein;  pero  el  sentido  es  idéntico:  cfr.  Jn  7,  16;  8,  29;  12,  49. 

3 Cfr.  Le  6,  13;  Me  3,  14;  Mt  10,  2.5. 

6 Cfr.  Graf,  Der  Hebraerbrief,  Freiburg  i.B.,  1918,  p.  77:  “Apóstolos 
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Luego  el  título  apóstolos  aplicado  a Cristo  en  este  sitio  de 
Heb  adquiere  una  gran  importancia.  La  traducción  literal  y ha- 
bitual apóstol  tiene  en  el  uso  ordinariamente  recibido  una  con- 
notación que  no  nos  permite  apreciar  toda  su  fuerza  cuando  se 
usa  respecto  de  Cristo.  Por  ello  preferimos  traducirlo  aquí  por 
enviado. 

Al  título  apóstolos  se  une  el  de  arjiereys,  palabra  que  indi- 
ca el  carácter  de  persona  consagrada  al  culto  de  Dios  y que  se 
emplea  preferentemente  del  sumo  sacerdote  o pontífice  7. 

En  la  Carta  a los  Hebreos  se  usa  arjiereys  hablando  del  sumo 
sacerdote  en  abstracto  8.  En  5,1  se  nos  ofrece  una  descripción  del 
carácter  y las  funciones  del  sumo  sacerdote.  Se  destaca  sobre  todo 
su  carácter  vicario,  o sea  de  representante  del  pueblo.  El  pontífice 
es  un  hombre  que  ejerce  ante  Dios  determinados  actos  de  expia- 
ción, en  nombre  y a favor  de  los  demás  hombres. 

Arjiereys  se  usa  también  en  Heb  hablando  de  Cristo 9.  La 
aplicación  de  este  título  a Jesús  se  hace  claramente  en  relación 
a su  sacrificio.  El  paralelismo  establecido  con  el  sumo  sacerdote 
de  la  ley  antigua  se  hace  en  orden  a probar  que  Jesús  es  el 
verdadero  pontífice  de  la  ley  nueva,  por  haber  sido  elegido  de 
entre  los  hombres  y por  haber  ofrecido  a favor  de  la  humani- 
dad un  auténtico  sacrificio.  Esta  designación  de  Cristo  como  su- 
mo sacerdote  es  peculiar  de  Heb.  No  aparece  en  ningún  otro 
escrito  del  Nuevo  Testamento. 

Nos  encontramos,  en  consecuencia,  ante  dos  títulos  de  Cris- 
to, que  en  cuanto  tales  son  inusitados,  en  comparación  con  el 
resto  de  la  literatura  neotestamentaria. 

Lo  realmente  peculiar,  sin  embargo,  es  la  unión  de  los  dos 


steht  hier  im  ursprünglichen  Sinn  = der  Vater  hat  seinen  Sohn  in  die  Welt 
gesandt,  Jesús  ist  der  apóstolos  kat’ exojén:  der  Gesandt  Gottes  an  die 
Menschen,  der  ntl  Offenbarungstráger  (Im  Gegenstaz  zu  Moses).  Die 
Apostel  im  spáterem  Sinn  sind  in  unserem  Briefe  die  akoúsantes  (2,  3)”. 
Cfr.  también  Michel,  Der  Brief  an  die  Hebrder,  Gottingen,  1957,  p.  94. 

7 Sobre  arjiereys  cfr.  Zorell,  col.  179. 

s Heb.  5,  1;  7,  27;  8,  3;  9,  7.  25;  13,  11. 

9 Heb  2,  17;  3,  1;  4,  14.  15;  5,  5.  10;  6,  20;  7,  26;  8,  1;  9,  11.  También 
se  usa  de  Cristo  hier-eys:  5,  6;  7,  11.  15.  17.  21  (en  todos  estos  casos  como 
cita  del  Sal  109,  4);  8,  4;  10,  21. 
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títulos  en  nuestro  texto  de  3,1-  No  es  fácil  declarar  el  sentido 
de  estos  dos  calificativos  así  unidos.  La  dificultad  consiste,  so- 
bre todo,  en  que  ambos  términos  aparecen  simultáneamente  co- 
mo objeto  de  la  homología,  como  lo  demuestra  la  presencia  de 
un  solo  artículo  10. 

Diversos  comentaristas  han  notado  la  dificultad  de  dar  una 
explicación  adecuada  a estos  dos  títulos  y de  determinar  con 
exactitud  su  relación  a la  homología. 

En  cuanto  a apóstolos,  Teodorico  da  Castel  S.  Pietro  indica 
que  este  título  excepcional  puede  entenderse  mejor  si  se  concibe 
que  los  lectores  viven  en  el  territorio  donde  Jesús  ha  predicado, 
y si  ellos  o sus  antecesores  han  escuchado  personalmente  al  Se- 
ñor n.  Esta  explicación  ofrece  la  desventaja  de  apoyarse  en  una 
hipótesis  nada  fácil  de  probar  12.  Y por  otra  parte,  no  parece  ser 
una  justificación  suficiente  del  uso  de  este  título  por  parte  del 
Autor  de  Heb.  El  mismo  comentarista  añade  que  una  justificación 
más  sólida  ha  de  buscarse  en  el  hecho  de  que  Jesús  ha  sido  enviado 
por  el  Padre  para  el  adoctrinamiento  y la  salvación  de  los  hom- 
bres. Y prosigue:  el  apelativo  apóstolos  ha  de  entenderse  a la 
luz  de  los  sitios  del  Nuevo  Testamento  en  que  se  habla  de  esta 
misión  de  Cristo  por  parte  del  Padre.  Esta  explicación  nos  pa- 
rece no  sólo  mucho  más  verosímil,  sino  la  única  aceptable. 

Por  lo  que  hace  a arjiereys,  luego  de  exponer  varias  expli- 
caciones posibles,  Teodorico  se  pronuncia  por  la  opinión  de  que 
este  título  puede  haber  sido  unido  al  primero  sin  que  se  piense 
propiamente  en  una  relación  entre  Cristo  pontífice  y nuestra 
confesión  13. 


10  Cfr.  Zill,  Der  Brief  an  die  Hebrder,  Mainz,  1879,  p.  125:  “Dass  die 
beiden  Substantiva  zu  einem  Begriffe  verbunden  sind,  ist  aus  der  Auslas- 
sung  des  Artikels  vor  arjieréa  ersichtlich,  woraus  sich  zugleich  ergibt,  dass 
der  Zusatz  tes  homologías  hemon  mit  den  beiden  verbunden  werden  muss”. 
En  forma  parecida  se  expresa  Michel,  ob.  cit.,  p.  94. 

11  Teodorico  da  Castel  S.  Pietro,  L’Epistola  agli  Ebrei,  Torino-Roma, 
1952,  p.  77. 

Sobre  quiénes  sean  los  destinatarios  de  Heb  y sobre  su  posible  resi- 
dencia, los  comentaristas  antiguos  y modernos  no  tienen  en  modo  alguno  una 
opinión  unánime.  Puede  consultarse,  entre  otros,  a Spicq,  I,  pp.  220-252; 
Moffat,  Epistle  to  the  Hebrews,  Edinburgh,  1948,  Intr.,  XVs. 

13  Teodorico  da.  Castel  S.  Pietro,  ob.  cit.,  p.  77:  “Non  é chiaro  quale 
sia  il  rapporto  dell’espressione  complessa  homologías  hemon  ai  due  termini 
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Spicq  piensa  en  la  posibilidad  de  que  apóstolos  haya  sido  ele- 
gido para  preparar  el  contraste  con  Moisés  que  el  Autor  estable- 
cerá inmediatamente,  a partir  del  v.  3 O bien,  a fin  de  explicar 
mejor  la  unión  de  apóstolos  y arjiereys,  se  inclina,  sobre  el  fun- 
damento de  ciertos  paralelismos  de  la  literatura  judia,  a inter- 
pretar apóstolos  no  como  enviado,  sino  como  agente  y represen- 
tante; sobre  todo  representante  de  una  comunidad13. 

Otros  comentaristas  se  limitan  a traducir  el  término  como 
apóstol  o legado,  sin  insistir  sobre  su  sentido  lfi. 

¿Es  posible  declarar  más  el  sentido  de  esta  frase  de  Heb? 
Estimamos  que  sí. 

Jesús  es  llamado  “el  enviado  y pontífice  de  nuestra  confesión” 
(tés  homologías  hémón).  Este  uso  de  la  homología  en  genitivo 
sugiere,  ya  a primera  vista,  que  Jesús,  en  cuanto  enviado  y pontí- 
fice, es  considerado  de  alguna  manera  como  objeto  de  nuestra 
confesión;  o sea  que  debemos  confesarlo  como  tal. 

Ahora  bien,  el  confesar  a Cristo  como  enviado  del  Padre,  im- 
plica reconocer  que  Jesús  es  el  coronamiento  de  la  manifestación 
de  Dios  a los  hombres.  Ello  significa  reconocer  también  que  el 
testamento  antiguo,  con  su  ley,  su  sacerdocio  y sus  profetas,  ha 
de  ceder  el  puesto  a Jesús,  tal  como  la  semiclaridad  del  alba  se 
desvanece  ante  Ja  luz  del  sol.  Este  punto  de  vista  es  absolutamente 


di  apostolo  e di  sommo  sacerdote,  coi  quali  la  medesima  si  presenta  stret- 
tamente  legata...  Se  si  comprende  che  Gesü  possa  dirsi  l’apostolo  o appar- 
tatore  della  nostra  fede,  non  é altrettanto  chiaro  come  ne  sia  anche  il  sommo 
sacerdote.  Probabilmente  qnesto  secondo  titolo  viene  aggiunto  al  primo  sen- 
za  che  si  voglia  sottolineare  un  vero  e proprio  nesso  tra  il  pontificato  de 
Cristo  e la  nostra  homología.  Si  puó  notare,  tuttavia,  che  Gesü,  come  apos- 
tólo, ci  ha  annunciata  la  fede,  come  pontífice  ci  ha  ottenuto  e ci  communica 
di  continuo  la  costanza  e il  coraggio  necessari  per  professarla”. 

14  Spicq,  II,  p.  64:  “Le  qualificatif  d 'apóstolos  donné  au  Christ  est 
exceptionnel  dans  le  NT...  II  a pu  étre  choisi  pour  préparer  le  contraste 
avec  Moi'se,  pris  parmi  les  Israélites  et  ne  venant  pas  du  ciel,  comme  le 
Fils.  II  doit  se  réferer  a 1,  1-2.  14”. 

15  Spicq,  II,  p.  65:  “Ces  paralléles  juifs  inviteraient  á considerer  apó- 
stolos non  point  comme  un  terme  technique  chretien...  non  au  sens  d’en- 
voyé,  mais  d’agent  et  de  représentant,  notamment  de  représentant  d’une 
communauté.  Cette  acception  aurait  l’avantage  d’harmoniser  la  significa- 
ron d ’apost.  et  d ’arj.;  Jésus  est  le  plénipotentiaire  des  chrétiens  et  leur 
grand  prétre  prés  de  Dieu”. 

10  Cfr.  Von  Soden,  Der  Brief  an  die  Hebrüer,  Freiburg  i.B.,  1899,  p. 
34;  Rohr,  Der  Hebráerbrief,  Bonn,  1921,  p.  11;  Windisch,  Der  Hebrüerbrief , 
Tübingen,  1913,  p.  30;  Moffat,  Epistle  to  the  Hebreios,  p.  41. 
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claro  para  nosotros,  dentro  de  nuestra  perspectiva  doctrinal  e 
histórica.  Pero  hemos  de  situarnos  en  el  punto  de  vista  de  un 
judío  fiel  para  comprender  todo  el  alcance  de  esta  afirmación  17. 
Aceptar  a Jesús  significa  reconocer  el  verdadero  carácter  del 
testamento  antiguo : su  caducidad  y transitoriedad.  Dada  la  difícil 
situación  por  la  que  atraviesan  los  destinatarios,  es  importante 
recordarles  que  su  profesión  de  fe  tiene  como  objeto  a Cristo, 
maestro  y revelador  de  la  nueva  economía  de  salvación  1S. 

De  manera  paralela,  la  función  sacerdotal  de  Cristo,  con  todo 
lo  que  ella  implica,  viene  a ser  considerada  como  objeto  de  nues- 
tra confesión.  Obviamente  en  la  Carta  a los  Hebreos,  Jesús,  sumo 
sacerdote  de  la  nueva  ley,  es  comparado  al  sumo  sacerdote  de  la 
ley  antigua.  El  resultado  de  esta  comparación  no  puede  ser  otro 
que  el  afirmar  la  absoluta  superioridad  de  Jesús  y la  excelencia 
de  su  mediación  sacerdotal:  Cristo,  mediador  único  de  la  nueva 
alianza,  reemplaza  definitivamente  a los  sacrificios  múltiples  e 
ineficaces  del  sacerdocio  aaronítico  19. 

En  este  contexto,  el  confesar  a Cristo  como  pontífice  no  puede 
tener  otro  sentido  que  el  de  reconocer  precisamente  que  Jesús 
es  el  gran  sacerdote  por  definición,  ante  el  cual  desaparece  lo  anti- 
guo. Esto  también  significaba  una  ruptura  que  no  había  de  ser 
fácil.  Subsistía  siempre  el  peligro  de  una  renuncia  incompleta  o 
de  un  retorno  a lo  ya  abandonado.  Por  ello  el  Autor  propone  ex- 
presamente a Jesús  en  cuanto  sacerdote  de  la  nueva  ley  corno 
objeto  de  nuestra  confesión  de  fe  20 . 


17  En  otras  palabras,  hemos  de  captar  la  mentalidad  en  virtud  de  la 
cual  los  fariseos  dicen  al  ciego  de  nacimiento  recién  curado  por  Jesús:  “Sé 
tú  discípulo  suyo;  nosotros  somos  discípulos  de  Moisés.  Nosotros  sabemos 
que  Dios  habló  a Moisés;  cuanto  a éste,  no  sabemos  de  dónde  viene”  (Jn  9, 
28-29).  Mentalidad  que  explica  también  la  actitud  de  los  padres  del  mismo 
ciego,  pintada  tan  al  vivo  por  Juan  (v.  22)  ; y la  de  los  jefes  que  “creyeron 
en  El,  pero  a causa  de  los  fariseos  no  le  confesaban,  temiendo  ser  excluidos 
de  la  sinagoga”  (Jn  12,  42). 

18  Por  consiguiente,  el  título  apóstolos  se  aplica  con  mucha  propiedad 
a Cristo  en  este  sitio  de  Heb.  Llama  la  atención  el  hecho  de  que  Bousset, 
Kyrios  Christos,  Góttingen,  1921,  p.  110,  282,  284,  cita  a Heb  3,  1:  arjie- 
reys  tés  homologías  hémón,  omitiendo  la  palabra  apóstolos.  ¡Como  si  este 
título  no  perteneciera  al  texto! 

19  Cfr.  Heb  8,  2s;  9,  11-15;  10,  ls. 

20  Puede  ponerse  la  cuestión  de  si  en  estos  sitios  alude  el  Autor  a una 
fórmula  de  confesión,  en  la  cual  se  mencionaría  a Jesús  precisamente  como 
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¿Puede  decirse,  además,  que  Jesús  — enviado  y pontífice — 
sirve  de  base  y de  apoyo  a nuestra  confesión,  y que  es  propuesto 
como  tal  por  el  Autor  de  Heb?  Creemos  debe  responderse  afir- 
mativamente. 

La  homología  es  la  proclamación  o manifestación  pública  de 
la  fe  cristiana.  Esta  se  apoya  en  la  revelación  hecha  por  Cristo. 
La  autoridad  de  su  palabra  y de  su  persona  es  el  fundamento  in- 
quebrantable de  nuestra  fe  y de  nuestra  confesión.  Por  ello  ésta 
debe  ser  firme  e invariable.  Podemos  así  descubrir  un  fino  toque 
psicológico  de  parte  del  Autor  en  esta  manera  de  dirigirse  a los 
lectores,  cuya  estabilidad  en  la  confesión  ha  de  ser  estimulada 
y confortada. 

Si  Jesús  en  cuanto  enviado  aparece  como  fundamento  de  la 
homología,  otro  tanto  debe  decirse  de  Jesús  como  pontífice. 

Característico  es  en  este  sentido  el  sitio  4,  14s.  Aquí  la  men- 
ción de  Cristo-pontífice  se  centra  sobre  la  pasión.  Ciertamente 


pontífice,  tal  vez  también  como  enviado  del  Padre.  Seeberg,  Der  Kat-echis- 
mus  der  Urchristenheit,  Leipzig,  1903,  p.  145,  es  de  este  parecer.  Según  este 
autor,  las  palabras  “Jesús,  el  Hijo  de  Dios”  de  4,  14,  pertenecen  ciertamen- 
te a una  fórmula  de  confesión.  Luego,  por  la  proximidad  y por  la  identidad 
de  significado,  también  la  frase  “que  penetró  los  cielos”  y las  palabras  que 
preceden  inmediatamente  “pontífice  grande”,  habrían  sido  tomadas  de  una 
fórmula  de  confesión.  Esto  se  confirmaria  por  el  texto  3,  1 “el  enviado  y 
pontífice  de  nuestra  confesión”.  En  esta  interpretación,  la  dificultad  prin- 
cipal proviene  del  campo  histórico.  No  se  conoce,  en  efecto,  una  fórmula  de 
confesión  de  la  antigüedad  que  incluyera  la  mención  de  Jesús  como  sacer- 
dote o pontífice;  tampoco  explícitamente  como  enviado  del  Padre.  Seeberg 
reconoce  esta  dificultad.  Y concluye  que  el  concepto  de  Cristo  pontífice  es- 
taría incluido  de  hecho,  pero  no  verbalmente,  en  una  fórmula  de  confesión. 
En  cambio  Bornkamm,  Das  Bekenntnis  im  Hebraerbrief,  Th.BL,  21,  1942, 
col.  57,  considera  el  concepto  pontífice  en  estos  sitios,  no  como  transcripción 
literal  de  una  fórmula  de  confesión;  sino  como  interpretación  de  una  fór- 
mula usada  por  los  cristianos  y conocida  por  el  Autor  de  Heb.  También 
Strathmann,  Der  Brief  an  die  Hebrder,  Góttingen,  1953,  p.  89,  afirma  que 
“no  se  ha  dado  nunca  una  fórmula  de  confesión  que  haya  hablado  de  Jesús 
como  pontífice”.  Igualmente  Michel,  Der  Brief  and  die  Hebrder,  p.  94-95, 
que  por  esta  causa  considera  las  palabras  “enviado  y pontífice”  como  una 
explanación  del  Autor  de  Heb.  En  cuanto  al  punto  de  vista  de  Seeberg,  se 
echa  de  ver  lo  artificioso  de  su  argumentación.  Si  se  trata  de  decir  que  el 
concepto  enviado  y pontífice  se  contiene  de  hecho,  pero  no  en  su  expresión 
verbal  en  una  fórmula  primitiva  de  confesión  trasmitida  por  el  Autor  a sus 
lectores,  ¿qué  queda  ya  de  la  fórmula  en  cuanto  tal?  Es  por  tanto  más  ra- 
zonable decir  con  Bornkamm  y Michel  que  el  Autor  de  Heb  explica  y desarro- 
lla con  sus  propias  ideas  el  contenido  de  una  fórmula  de  confesión.  Dicha 
confesión  cristológica  dio  ocasión  al  Autor  de  la  Carta  para  proponer  ex- 
plícitamente y hacer  llegar  a sus  destinatarios  la  idea  de  Cristo-pontífice. 
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Jesús  es  puesto  en  escena  como  triunfador:  “penetró  los  cielos” 
(v.  14).  Pero  también  como  sometido  a prueba:  “tentado  en  todo 
a semejanza  nuestra”  (v.  15).  Las  alusiones  a los  sufrimientos  de 
Cristo  se  refieren  sin  duda  a su  acción  sacerdotal,  puesto  que  la 
pasión  es  presentada  como  la  condición  y el  medio  de  nuestra 
santificación  y salvación.  De  hecho,  Cristo  fue  “consumado  por 
la  pasión”  (2,  10).  Y precisamente  de  esta  consumación  procede 
nuestra  salvación:  “consumado,  vino  a ser  para  todos  los  que  le 
obedecen  causa  de  salud  eterna”  (5,  9). 

En  otras  palabras,  Jesús  ha  llegado  al  triunfo  a través  del 
sufrimiento.  En  sus  seguidores  ha  de  cumplirse  idéntico  proceso. 
Participarán  de  su  triunfo  sólo  a condición  de  pasar  por  las  mis- 
mas pruebas  21 . 

No  puede  así  llamarnos  la  atención  que  el  Autor  relacione 
explícitamente  a Cristo-pontífice  con  la  homología : “teniendo, 
pues,  un  gran  pontífice  que  penetró  en  los  cielos,  Jesús,  el  Hijo 
de  Dios,  mantengámanos  adheridos  a la  confesión”  (4,  14).  Jesús, 
por  su  pasión,  es  modelo  de  constancia.  Y a la  vez  fuente  de 
gracia.  Es  poderoso  para  auxiliarnos  en  el  momento  de  la  prue- 
ba. De  aquí  la  confianza  con  que  los  fieles  han  de  acercarse  a 
Dios  para  obtener,  a través  de  Cristo,  misericordia  y gracia.  (4, 16) 

En  10,19s.  presenta  el  Autor  nuevamente  a Cristo-sacerdote 
en  relación  a la  homología.  En  virtud  de  la  sangre  de  Cristo 
tenemos  segura  confianza  de  entrar  al  santuario  celeste,  por  el 
camino  nuevo  y vivo  que  El  a abierto  a través  del  velo  de  su 
carne  (v.  19-20).  Tenemos  a Jesús  como  “sacerdote  grande  sobre 
la  casa  de  Dios”  (v.  21).  Por  estas  razones  debemos  mantener 
incólume  “la  confesión  de  la  esperanza”  (v.  23). 

Esta  insistencia  en  relacionar  a Cristo  sacerdote  con  la  ho- 
mología, sobre  todo  en  cuanto  ésta  implica  un  compromiso  de 

21  A este  respecto  dice  hermosamente  Cerfaux,  Le  Sacre  du  Grand- 
Prétre  (selon  Hébr  5,  5-10),  BVCh,  21,  1958,  p.  58:  “Désormais  nous  irons 
á Dieu  par  lui.  Aucun  autre  chemin  n’est  plus  possible.  Et  comme  il  a appris 
la  soumission  dans  la  souffrance,  nous  serons  nous-méme  acculés  á la  souf- 
france.  Ce  n’est  pas  dit  explicitement,  mais  comment  éviter  cette  conséquen- 
ce?  Et  d’ailleurs,  pourquoi  vouloir  l’éviter?  La  souffrance  nous  achévera 
comme  elle  l’a  achevé,  elle  annoncera  et  préparera  notre  exaltation.  Nous 
placerons  nos  cris  dans  ses  cris  et  nos  piáis  dans  les  siennes  et  notre  faibles- 
se  dans  la  sienne”. 
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fidelidad,  nos  muestra  que  en  la  mente  del  Autor  la  confesión 
tiene,  de  alguna  manera  su  fundamento  en  la  acción  de  Cristo 
como  sacerdote. 

De  este  modo,  los  dos  títulos  enviado  y pontífice,  que  hemos 
encontrado  unidos  en  3,  1,  nos  indican,  tomados  simultáneamente, 
el  doble  movimiento  de  la  acción  de  Cristo:  enviado  del  Padre  a 
la  humanidad  como  maestro  y revelador;  mediador  de  los  hom- 
bres ante  Dios  y autor  de  su  santificación.  Los  epítetos  que  el 
Autor  de  Heb  aplica  a los  fieles  “hermanos  santos,  partícipes 
•de  la  vocación  celeste”  (3,1)  se  relacionan  así  a los  títulos  de 
Cristo  enviado  y pontífice  22. 

A la  verdad,  la  mención  de  Cristo-pontífice  en  los  tres  sitios 
en  los  que  el  Autor  usa  la  homología,  pone  en  evidencia  que  la 
relación  de  este  término  a la  persona  de  Cristo  se  establece 
sobre  todo  en  referencia  al  carácter  sacerdotal. 

La  importancia  de  la  homología  en  Heb  sube  así  de  grado 
por  el  lugar  que  ocupa  en  la  Carta  el  sacerdocio  de  Cristo.  En 
efecto,  la  cristología  es  el  punto  central  en  la  teología  del  Autor 
Ahora  bien,  éste  hace  girar  la  casi  totalidad  de  las  ideas  cristo- 
lógicas  alrededor  del  tema  del  sacerdocio  2'. 

Nada  extraño  que  dentro  de  esta  perspectiva,  la  homología 

22  Bengel,  In  epistolam  ad  Hebraeos,  Tubingae,  1742,  p.  910,  comenta 
breve  pero  finamente:  “Apostolum,  Legatum,  Dei  Patris:  eum  qui  Dei  cau- 
sam  apud  nos  agit.  Inde  dicimur  «vocationis  caelestis  participes»;  et  ponti- 
ficem:  qui  causam  r.ostram  apud  Deum  agit.  Inde  dicimur  «sancti»”.  Cfr. 
también  Zill,  Der  Brief  an  die  Hebráer,  p.  124:  “Apóstolos  heisst  Jesús, 
weil  er  von  Gott  gesandt  wurde,  um  ais  Gottesbote  an  die  Menschen  diesen 
den  gottlichen  Heilswille-n  zu  verkünden.  Durch  ihn  ist  die  himmlische  Be- 
rufung  and  die  Menchen  ergangen . . . Ais  apóstolos  bezeugt  und  verkündet 
Christus  die  Soterie,  wahrend  er  ais  arjiereys,  dieselbe  erwirbt  und  spendet. 
Ais  der  Rufende  heisst  er  apóstolos,  ais  der  agiadsón  heisst  er  arjiereys. . . 
Er  hat  namlich  die  Sünden  des  Volkes,  ais  dessen  Vertreter,  vor  Gott  durch 
das  von  ihm  dargebraeht  Opfer  gesühnt  und  dadurch  das  Volk  Gottes 
geheiligt”. 

23  Cfr.  Menegoz,  La  Théologie  de  l’Épitre  aux  Hcbreux,  Paris,  1894, 
p.  77 : “Au  centre  de  la  théologie  de  l’Épiti'e  aux  Hébreux  se  trouve  la  per- 
sonne  du  Christ.  Elle  pénétre  toute  la  conception  religieuse  de  l’auteur,  elle 
domine  tout  son  systéme”. 

24  Atendiendo  únicamente  al  uso  del  título  pontífice  respecto  de  Cristo, 
encontramos  que  arjiereys  se  usa  de  Cristo  nueve  veces;  hiereys  dos  veces 
expresamente  y otras  cinco  indirectamente.  (Véase  nuestra  nota  9).  Otros 
títulos  aparecen  con  mucha  menor  frecuencia;  y aun  tomados  en  conjunto 
no  alcanzan  el  número  de  aquéllos.  Tales  son:  autor  de  la  salvación  (2,  10)  ; 
precursor  (6,  20);  mediador  (8,  6;  9,  15;  12,  24);  autor  de  la  fe  y consu- 


sea  vinculada  tan  directamente  a la  misión  sacerdotal  de  Cristo. 
La  homología  sintetiza  la  enseñanza  del  Autor  sobre  la  fidelidad 
a los  deberes  de  la  vida  cristiana.  Cristo-pontífice,  a su  vez,  resu- 
me todo  el  misterio  de  Jesús,  Dios-Hombre,  en  el  cual  se  basa  y 
al  cual  se  dirige  nuestra  confesión. 

2)La  firmeza i de  la  homología. 

Conjuntamente  con  la  asociación  a la  persona  de  Cristo,  la 
característica  que  más  se  destaca  en  Heb  al  tratar  de  la  homo- 
logía es  la  exhortación  a mantener  firme  esta  confesión. 

¿A  qué  se  debe  esta  manera  de  hablar? 

En  primer  lugar,  los  destinatarios  se  encuentran  induda- 
blemente en  circunstancias  difíciles 25.  Y en  estos  adjuntos  la 
advertencia  a mantener  firme  la  confesión  es  de  una  particular 
importancia.  Al  hablar  así,  el  Autor  no  hace  otra  cosa  que  re- 


mador (12,  2);  enviado  (3,  1);  ministro  del  santuario  (8,  2);  pastor  (13, 
20);  Hijo  de  Dios,  el  Hijo  (1,  14;  5,  8;  1,  2;  7,  28).  Además  estos  otros 
títulos  aparecen  relacionados  más  o menos  inmediatamente  al  de  pontífice. 
A veces  como  una  aposición  de  aquél;  otras  veces  unidos  a la  mención  del 
sacrificio  de  Cristo,  acto  sacerdotal  por  excelencia.  A la  dignidad  sacerdotal 
de  Cristo  asocia  el  Autor  los  epítetos  o calificativos  más  solemnes:  miseri- 
cordioso y fiel  (2,  17)  ; penetró  los  cielos  (4,  14) ; ha  sido  llamado  a esta 
dignidad  por  e]  Padre  (5,  5.10)  ; es  santo,  inocente,  inmaculado,  separado 
de  los  pecadores  y más  alto  que  los  cielos  (7,  26)  ; está  sentado  a la  diestra 
del  trono  de  la  majestad  en  los  cielos  (8,  1)  ; es  sacerdote  grande  sobre  la 
casa  de  Dios  (10,  21).  Sobre  la  importancia  del  tema  del  sacerdocio  de 
Cristo  en  la  teología  de  Heb,  puede  verse:  Rosadini,  De  Christi  sacerdotio 
in  Epístola  ad  Hebraeos,  G,  II,  1921,  p.  285s. ; Spicq,  L’Építre  aux  Hé- 
breux,  I,  p.  291s. ; id.,  El  sacerdocio  de  Cristo  en  la  Epístola  a los  Hebreos, 
CuBi,  XIII,  146-151,  1956,  p.  244s. ; Bonsirven,  Le  sacerdoce  et  le  sacrifice 
de  Jésus-Christ,  NRTh,  LXVI,  1939,  p.  652s. ; Schille,  Erwdgungen  zur 
Hohenpriesterlehre  des  Hebrderbriefes,  ZNW,  46/1-2,  1955,  p.  81s.;  Galopín, 
Le  sacerdoce  du  Christ  dans  l’Épitre  aux  Hébreux,  BVCh,  30,  1959,  p.  34s. ; 
Vitti,  La  dottrina  di  S.  Paolo  sul  Sacerdozio,  RBilt,  IV/ 1,  1956,  p.  ls. 

25  Si  bien  la  frase  “aún  no  habéis  resistido  hasta  la  sangre  en  vuestra 
lucha  contra  el  pecado”  (12,  4)  parece  indicar  que  no  se  trata  de  una  actual 
persecución  violenta,  con  todo,  el  ambiente  general  de  la  Carta  hace  pensar 
en  una  situación  por  demás  tensa.  Más  aún,  los  destinatarios  saben  ya 
por  experiencia  propia  qué  cosa  significa  una  persecución:  “Recordad  los 
días  pasados,  en  los  cuales,  después  de  iluminados,  soportasteis  una  grave 
lucha  de  padecimientos;  de  una  parte  fuisteis  dados  en  espectáculo  a las 
públicas  afrentas  y persecuciones;  de  otra  os  habéis  hecho  partícipes  de  los 
que  así  están.  Pues  habéis  tenido  compasión  de  los  presos  y recibisteis  con 
alegría  el  despojo  de  vuestros  bienes”  (10,  32-34).  Parece  como  si  el  Autor 
previera  la  inminencia  de  una  persecución  y quisiera  disponer  para  ella  a 
estos  cristianos. 
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cordar  a los  fieles  el  deber  de  conservar  la  palabra  dada  ante 
Dios  y la  comunidad. 

Con  esto  se  pone  en  realce  uno  de  los  aspectos  más  signifi- 
cativos de  la  homología.  Esta  es  siempre  una  manifestación  pú- 
blica que  ata  y obliga,  como  lo  hace  un  juramento  o una  promesa 
solemne  2fi. 

Por  lo  demás,  si  esto  es  válido  de  la  homología  en  general, 
lo  es  todavía  más  respecto  de  la  homología  en  Heb.  Aquí  resalta 
particularmente  el  carácter  de  obligatoriedad,  de  compromiso, 
que  tiene  esta  profesión.  Este  sentido,  incluido  ya  en  el  mismo 
término,  se  refuerza  por  la  especial  insistencia  del  Autor  sobre 
el  mantenerse  fiel  a la  obligación  contraída  27. 

En  3,1  no  se  menciona  explícitamente  esta  advertencia. 
Pero  se  propone  a Jesús  como  modelo  de  fidelidad  2S.  Hay  así  una 


20  Este  sentido  aparece  como  indudable  a través  del  estudio  de  homo- 
logein-homología,  sea  en  la  antigüedad  griega,  sea  en  el  Nuevo  Testamento. 
Véase,  entre  otras  obras:  Michel,  Theol.  Wórt.,  V,  p.  199s. ; Cremer-Kogel, 
Bibl-theol.  Wórt.,  p.  688s. ; Grimm,  Lex.  Graeco-Lat.,  p.  310;  Zorell,  Lexikon, 
col.  912;  Rocci,  Vocab.  greco-ital.,  p.  1333;  Liddle-Scott,  Greek  English 
Lexicón,  p.  1226;  Bauer,  Wórterbuch,  col.  1032-1033.  Véanse  también  los 
artículos:  Bornkamm,  Homología.  Zur  Geschichte  eines  politischen  Begriffs, 
ZKlPh,  71,  1936,  p.  377-393;  id.,  Das  Wort  Jesu  vom  Bekennen,  MPast,  34, 
1938,  p.  103-118;  Michel,  Biblisches  Bekennen  und  Bezeugen,  EvTh,  2,  1935, 
p.  231-245. 

27  Cfr.  Michel,  Theol.  Wort.,  V,  p.  216:  “Hebr  mahnt  — und  darin  liegt 
gerade  seine  Besonderheit  — am  Bekenntnis  festzuhalten”.  Alude  a las  va- 
rias posibilidades  de  interpretar  la  homología  y prosigue:  “Jedenfalls  ist 
homología  auch  in  Hebr  bindendes  Wort,  feierlicher  Ausdruck  der  Verp- 
flichtung  und  des  Verpflichtetseins,  Antwort  der  Gemeinde  auf  die  Verheis- 
sung  Gottes.  Aber  das  ist  wohl  das  Neue  und  Eigentümliche  in  Hebr,  dass 
von  einem  feststehenden  und  zuwahrenden  homología  die  Rede  ist,  die  das 
Glaubensgut  der  Gemeinde  ais  lebendiges  Wort  zusammenfast”.  Spicq,  I, 
p.  320,  nt.  6,  luego  de  exponer  el  sentido  de  la  homología  en  el  griego  anti- 
guo, concluye:  “Dans  Hébr  elle  designe  par  cor.séquent  un  engagement  de 
responsabilité,  la  réponse  solennelle  et  immuable  du  croyent  á la  parole  et 
aux  promesses  de  Dieu”. 

28  El  Autor  dice:  “Considerad  al  enviado  y pontífice  de  nuestra  con- 
fesión, Jesús,  fiel  al  que  lo  hizo”.  Comentando  este  sitio  dice  Spicq,  II,  p. 
65:  “L’objet  de  la  contemplation  chrétienne  c’est  tres  exactement:  la  fidé- 
lité  du  grand  prétre,  puisque  ce  modéle  doit  encourager  les  participants  á 
pratiquer  la  méme  vertu.  Jésus  a accompli  sa  mission  exactement  selon  les 
prescriptions  divines”.  Y Teodorico  da  Castel  S.  Pietro,  L’Epistola  agli 
Ebrei,  p.  77 : “II  verbo  katanoein  esprime  qui  un’operazione  della  mente, 
cioé  volgere  il  pensiero,  considerare  con  ogni  attenzione;  e questo  in  ordine  a 
un  fine  pratico;  il  quale  non  puó  essere  che  l’imitazione  dell’esempio  de 
fedeltá  datoci  da  colui  ere  viene  presentato  come  l’apostolo  e il  sommo  sacer- 
dote della  nostra  confessione”. 
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amonestación  implícita  a mantener  la  fidelidad  a la  que  el  cris- 
tiano se  ha  comprometido  al  hacer  su  propia  profesión.  Por  el 
conjunto  del  texto  esta  interpretación  es  indudable.  Los  vv.  que 
siguen  contienen,  en  efecto,  una  larga  exhortación  a la  constan- 
cia en  la  vida  cristiana  29. 

En  4,14  encontramos  la  expresión  kratomen  tés  homologías. 

El  verbo  krateín  significa  en  general:  apoderarse;  retener; 
conservar  algo  que  está  bajo  la  propia  potestad  30.  El  uso  del  ge- 
nitivo en  este  sitio  parece  indicar  que  se  considera  a la  homolo- 
gía como  un  punto  de  apoyo  o sostén.  Un  dato  indicador  es  que 
en  los  evangelios  se  usa  el  genitivo  para  indicar  la  parte  del 
cuerpo  por  la  cual  se  toma  a una  persona  31. 

En  la  misma  Carta  a los  Heb  encontramos  otro  texto  en  que 
este  verbo  se  construye  también  con  genitivo:  krateín  tés  elpídos 
(6,19).  Como  la  esperanza  es  llamada  a continuación  “áncora 
firme  del  alma”,  se  expresa  claramente  la  idea  de  estabilidad 
en  base  a un  elemento  que  sirve  de  sostén. 

De  modo  que  en  4,14  el  sentido  viene  a ser:  conservar  firme 
la  confesión;  con  el  matiz  de  mantenerse  fuertemente  adherido 
a ella. 

La  homología  aparece  así  como  un  factor  de  permanencia. 
Esto,  a nuestro  juicio,  porque  la  palabra  solemnemente  dada  es 
un  incitamento  a la  constancia  y perseverancia. 

En  10,23  se  insiste  sobre  la  necesidad  de  un  esfuerzo  tenaz 
en  orden  a conservar  firmemente  este  compromiso.  El  verbo  aquí 
usado  es  katéjein : retener;  mantener  fuertemente  sujeto32.  Este 
verbo  sugiere  más,  tal  vez,  la  idea  de  una  acción  positiva  por 
parte  del  cristiano  para  mantenerse  fiel  a sus  compromisos. 

De  todos  modos,  por  encima  de  ciertas  diferencias  de  matiz, 
el  Autor  exhorta  expresamente  en  ambos  sitios  a mantener  firme 
la  confesión. 

29  Notemos  sobre  todo:  “Cristo  está  como  Hijo  sobre  su  casa,  qu© 
somos  nosotros,  si  retenemos  firmemente  [hasta  el  fin]  la  confianza  y la 
gloria  de  la  esperanza”  (3,  6).  “Hemos  sido  hechos  partícipes  de  Cristo 
en  el  supuesto  de  que  hasta  el  fin  conservemos  la  firme  confianza  del  prin- 
cipio” (3,  14). 

30  Sobre  este  verbo  cfr.  Zorell,  col.  733. 

31  Cfr.  Mt  9,  25;  Me  1,  31;  9,  27. 

32  Cfr.  Zorell,  col.  691. 
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Además  de  estos  aspectos  positivos,  dicha  exhortación  se 
refuerza  por  el  recuerdo  de  las  penas  reservadas  a los  apóstatas 
y renegados. 

El  Autor  de  Heb  usa  frases  tan  enérgicas  como  difícilmente 
pueden  leerse  en  ningún  otro  escrito  del  Nuevo  Testamento.  No 
se  trata,  por  lo  demás,  de  alguna  que  otra  mención  ocasional.  Se 
las  encuentra  todo  a lo  largo  de  la  Carta  33. 

Es  a primera  vista  un  tanto  desconcertante  el  encontrar  es- 
tas expresiones  condenatorias  entremezcladas  con  tantas  mani- 
festaciones de  aliento  y esperanza. 

Para  valorar  debidamente  este  hecho,  hemos  de  tener  en 
cuenta  que  el  Autor  está  dominado  y como  obsesionado  por  la  idea 
de  prevenir  un  grave  mal  que  amenaza  a sus  destinatarios.  No 
se  dice  explícitamente  de  qué  peligro  se  trata.  Puede  pensarse  en 
la  tentación  de  un  retorno  a las  prácticas  de  la  religión  judaica, 
dado  el  aislamiento  en  que  se  encuentra  esta  comunidad,  for- 
mada con  toda  verosimilitud  por  cristianos  provenientes  del  ju- 
daismo, y tenido  en  consideración  el  fascinante  poder  de  atrac- 
ción que  siempre  ejercía  el  templo  de  Jerusalén,  con  su  ritual 
solemne  y grandioso.  O podría  tratarse  de  una  tentativa  de  con- 
ciliar la  religión  cristiana  con  ciertos  ritos  ajenos  a ella  ’4. 

El  Autor  insiste  sobre  el  valor  único  y absoluto  de  la  media- 
ción sacerdotal  de  Cristo;  sobre  la  confianza  segura  e inquebran- 
table que  debemos  tener  en  El  y por  El.  De  aquí  se  sigue  la  nece- 
sidad de  mantenerse  unido  a Cristo  y a su  doctrina;  y de  evitar 
lo  que  en  estos  adjuntos  vendría  a ser  un  error  fatal:  el  apar- 
tarse del  mediador  único  y universal  que  es  Cristo. 

Esto  supone  que  los  destinatarios  se  encuentran  de  algún 
modo  en  peligro  de  caer  en  la  apostasía.  De  aquí  que  el  Autor 
amoneste  con  palabras  sobremanera  graves  contra  toda  actitud 
que  signifique  una  deserción  de  la  fe  cristiana  :!5. 

Después  de  lo  expuesto  hasta  aquí  sobre  la  enseñanza  direc- 

33  Cfr.  Heb  2,  1-3;  3,  7-19;  4,  1-13;  6,  4-8;  10,  26-31;  12,  14-17,  25-29. 

34  Cfr.  Moffat,  Epistle  to  the  Hebrews,  Intr.  XXIVs.,  y p.  148. 

33  Los  fieles  han  de  guardarse  de  un  corazón  malo  e incrédulo  que 
aparta  del  Dios  vivo  (3,  12)  ; han  de  ser  diligentes  para  no  caer  en  el  ejem- 
plo de  desobediencia  de  los  israelitas  en  el  desierto,  porque  la  palabra  de 
Dios  es  tajante  como  una  espada,  capaz  de  discernir  las  intenciones  ocultas 
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ta  o indirecta  de  la  Carta  a los  Heb  sobre  la  constancia  en  la 
vida  cristiana,  resulta  claro  que  la  intención  del  Autor  no  es 
hacer  una  exposición  de  temas  dogmáticos  por  sí  mismos.  Estos 
son  un  medio  para  un  fin  que  va  más  allá,  y que  es,  por  así  de- 
cirlo, más  transcendente  3G. 

Para  lograr  su  objeto  el  Autor  se  eleva  hasta  el  fundamen- 
to mismo  de  la  fe  y vida  cristiana.  Como  razón  de  la  firmeza 
y estabilidad  se  presenta  el  misterio  de  Cristo,  sobre  todo  a Cristo 
como  sacerdote  de  la  nueva  ley. 

Dado  así  el  fin  que  se  propone  el  Autor,  no  cabe  duda  que 
la  homología,  como  profesión  de  la  fe,  ocupa  un  puesto  de  relieve 
en  su  pensamiento.  El  mero  uso  de  este  término  sugiere  todo  su 
contenido.  La  falta  de  más  especificaciones  confirma  su  impor- 
tancia, lejos  de  disminuirla  37. 


(4,  11-13).  Los  que  habiendo  participado  una  vez  de  los  dones  de  Dios  caen 
luego  en  la  apostasía,  no  tienen  esperanza  de  salvación,  porque  no  pueden 
crucificar  de  nuevo  para  sí  mismos  al  Hijo  de  Dios,  antes  están  próximos  a 
la  maldición  como  una  tierra  árida  y estéril  (6,  4-83.  Terribles  castigos 
aguardan  a los  que  hacen  inútil  para  sí  mismos  la  sangre  del  Hijo  de  Dios: 
“Terrible  cosa  es  caer  en  las  manos  del  Dios  vivo”  (10,  26-31).  Los  fieles 
han  de  ser  atentos,  sobre  todo,  a la  palabra  de  Jesús,  que  ha  bajado  del 
cielo  para  hablarnos;  los  que  rehusaran  obedecer  al  Hijo  de  Dios  serían 
mucho  más  dignos  de  castigo  que  los  israelitas  que  se  rebelaron  contra  Moi- 
sés. Por  ello  hemos  de  servir  a Dios  con  temor  y temblor,  porque  “Dios 
es  un  fuego  devorador”  (12,  25-29). 

36  Cfr.  Spicq,  I,  p.  8:  “L’exposé  dogmatique  de  Hébr  n’est  pas  éla- 
boré  pour  lui  méme,  mais  en  fonction  de  son  efficience  dans  la  vie  morale. 
Si  les  parénéses  semblent  briser  periodiquement  la  trame  du  développe- 
ment,  il  faut  se  garder  de  les  considerer  comme  des  digressions,  des  consi- 
derations  accidentelles  ou  l’aveu  d’une  impuissance  de  l’auteur  á construir 
un  plan  cohérent.  En  réalité,  c’est  elles  qui  constituent  la  veritable  raison 
d’étre  de  nótre  épitre”.  Teodorico  da  Castel  S.  Pietro,  L'Epistola  agli  Ebrei, 
p.  29 : “La  dottrina  del  sacerdozio  de  Cristo  e del  sacrifizio  offerto  da  Lui 
ha  attirato  maggiormente  l’attenzione  degli  studiosi  di  Eb.  Che  queste  siano 
le  idee  piü  rilevanti  e geniali  della  lettera  é fuori  di  dubbio;  ma  se  si  vuole 
penetrare  veramente  nella  sua  anima,  bisogna  tenere  presente  che  questi 
ed  altri  punti  sono  trattati  non  per  se  stessi,  bensi  in  funzione  dello  scopo 
pratico  che  l’serittore  s’é  prefisso:  dimostrata  la  superioritá  della  nuova 
alleanza,  animare  i lettori  a perseverare  in  essa”.  También  Kuss,  Der  Ver- 
fasser  des  Hebrderbrxefes  ais  Seelsorger,  TThZ,  67,  1,  1958,  p.  ls.,  expone 
el  interés  predominante  del  Autor  de  Heb  por  las  cuestiones  pastorales, 
más  allá  de  las  que  aparecen  como  directamente  especulativas. 

37  Con  razón  dice  a este  respecto  Bornkamm,  Das  Bekenntnis  im  He- 
braerbrief,  Th.Bl.,  21,  1942,  col.  57:  “In  jedem  Fall  bedeutet  der  Apell  an 
das  Bekenntnis  eine  Erinnerung,  und  diese  Erinnerung  setzt  jeweils  voraus, 
dass  in  dem  Bekenntnis  des  Gemeinde  schon  implicit  ais  Verheissung  und 
Verpflichtung  enthalten  sei,  was  in  den  vorausgehenden  und  folgenden  Brief- 
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En  el  cap.  11  hace  el  Autor  una  larga  exposición  sobre  la  fe. 
O más  bien,  presenta  una  larga  serie  de  ejemplos  de  fe  insigne. 
Puede  hacerse,  sin  embargo,  una  constatación  un  tanto  sorpren- 
dente. En  ningún  momento  se  habla  de  conservar  firme  la  fe. 

Esto  se  explica,  en  primer  lugar,  porque  los  ejemplos  que 
se  proponen  son  precisamente  casos  de  fe  perseverante.  Así,  en 
su  enumeración  se  incluye  tácitamente  la  exhortación  a imitar 
esta  constancia. 

Pero  además,  el  Autor  se  refiere  en  otros  sitios  a mantener 
firme  la  confesión.  Evidentemente  la  perseverancia  en  la  confe- 
sión supone  una  fe  interna  firme.  Y ésta,  a su  vez,  debe  mani- 
festarse en  la  proclamación  pública  que  es  la  homología. 

De  esta  manera,  si  la  homología  es  en  sí  misma  irretrata- 
ble, el  cristiano  debe  prevenirse,  con  todo,  contra  un  posible 
aflojamiento. 

La  profesión  de  fe,  hecha  de  una  vez  y para  siempre,  ha  de 
conservarse  a toda  costa  y ha  de  ser  defendida  contra  los  peli- 
gros internos  y externos  que  pueden  minar  su  estabilidad  ss. 


3)  La  homología  y la  esperanza. 

En  la  Carta  a los  Heb  la  homología  aparece  en  estrecha  re- 
lación a la  esperanza.  En  10,23  se  habla  de  una  “confesión  de  la 
esperanza”. 

Tomando  esta  frase  en  su  sentido  obvio,  se  trata  de  una  con- 
fesión o proclamación  de  la  esperanza  cristiana  que  ha  de  ser 
mantenida  firme  e intacta. 


abschnitten  vom  Verfasser  expliziert  wird.  Die  homología  der  Gemeinde 
muss  also  die  Basis  des  Briefes  sein,  wie  sie  zugleich  das  Ziel  ist,  aus  das  der 
Brief  immer  von  neuen  hinklenkt.  Ohne  Frage  kann  dem  Bekenntnis  diese 
Bedeutung  nur  zukommen,  wen  es  nach  Inhalt  und  Charakter  dem  Verfasser 
un  der  Gemeinde  ais  feste  Grosse  bekannt  war.  Gerade  dass  der  Hebráer- 
brief  son  wenig  über  Inhalt  und  Funktion  der  homología  sagt,  weist  darauf, 
in  welchem  Masse  sie  ais  bekannt  vorausgesetzt  ist  und  darum  in  einem 
einzigen  Begriff  fixierbar  war”. 

38  Cfr.  Westcott,  The  Epistle  t othe  Hebrews,  London,  1906,  p.  107: 
“The  phrase  kratein  tés  homologías  as  contrasted  with  katéjómen  ten  ho- 
mologían  (10,  23),  seems  to  mark  the  act  of  grasping  and  clinging  to  that 
to  which  we  attach  ourselves,  as  distinguished  from  the  act  of  holding  firm- 
ly  that  which  is  already  completely  in  our  possession.  Thus  the  words  imply 
danger  and  incite  to  effort”. 
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De  por  sí  la  homología  se  refiere  más  directamente  a la  fe. 
Por  ello  hubiera  parecido  más  natural,  a primera  vista,  el  leer 
aquí  “confesión  de  la  fe”. 

Sin  embargo,  sería  exagerado,  por  una  parte,  el  querer  en- 
contrar en  esta  exposición  del  Autor  de  Heb  la  precisión  de  nues- 
tros tratados  de  teología  39. 

La  esperanza,  por  otra  parte,  se  relaciona  íntimamente  a 
la  fe  y viene  a ser  una  virtud  complementeria  de  aquella.  La  es- 
peranza no  es  otra  cosa  que  la  seguridad  de  alcanzar  los  bienes 
futuros,  de  que  habla  precisamente  la  fe:  “la  fe  es  la  firme  se- 
guridad de  lo  que  esperamos”  (11,1)  40. 

Si  la  fe  ha  de  ser  manifestada  y proclamada  públicamente, 
también  ha  de  serlo  la  esperanza  41.  En  10,22  habla  el  Autor  de 
una  “plenitud  de  la  fe”.  Ahora  bien,  siendo  la  esperanza  una 
consecuencia  y un  fruto  de  la  fe,  no  puede  ésta  ser  completa  si 
no  se  manifiesta  y exterioriza  en  la  esperanza.  En  6,11  se  ha 
referido  el  Autor  a la  “plenitud  de  la  esperanza”.  Ahora,  con  una 
expresión  diferente,  repite  la  misma  enseñanza. 

Así,  según  la  Carta  a los  Heb,  la  proclamación  de  la  esperan- 
za es  un  deber  de  la  vida  cristiana  42. 

39  Cfr.  Teodorico  da  Castel  S.  Pietro,  L’ Epístola  agli  Ebrei,  p.  172: 
“L’esortazione  continua,  invitando  a tener  salda  la  confessione  della  spe- 
ranza.  Entra  cosí  in  campo  la  seconda  delle  virtü  teologali,  a cui  térra  dietro 
la  carita  (v.  24).  Pero,  come  per  la  fede,  cosí  per  queste  altre  due  virtü 
sarebbe  eccesivo  volere  scoprire  la  precisione  dei  nostri  trattati  di  teología. 
II  linguaggio  é molto  piü  elástico,  ed  é sopratutto  l’aspetto  pratico  che  viene 
considerato”. 

40  Cfr.  Bonsirven,  Épitre  aux  Hébreux,  París,  1943,  p.  400:  “Soeur  de 
la  foi,  l’esperance  qui  lui  est  indissolublement  unie  et  souvent  substituée; 
c’est  le  cas  ici,  car  on  dit  ordinairement:  confession  de  foi.  Pourtant  il 
s’agit  de  l’attente  de  biens  promis  para  Dieu,  surtout  la  béatitude  de  l’au- 
delá  (6,  18.19;  3,  6).  Mais  les  destinataires  sont  découragés,  chancelants 
dans  leur  esperance.  lis  ont  done  un  effort  á faire  pour  la  garder,  solide- 
ment  étreinte,  comme  une  proie  qui  veut  s’echapper  (3,  6.14),  et  aussi  pour 
rester  fidéles  á sa  profession  publique  (4,  14),  sans  tolérer  aucune  dévia- 
tion  venant  du  doute  ou  de  l’erreur”. 

41  Cfr.  Zill,  Der  Brief  an  die  Hebrder,  p.  533:  “Diese  Hoffnung  sollen 
die  Christen  festhalten  und  zwar  nicht  blos  innerlich,  sondern  in  Wort  und 
That.  Wir  sollen  Zeugnis  geben  vor  aller  Welt  von  dem,  was  wir  hoffen; 
deshalb  schreibt  der  Apostel  nicht  katéjomen  ten  elpída,  sondern  ten  homo- 
logían  tes  elpídos.  Wie  der  Glaube  zum  Bekenntnisse  werden  muss,  so  auch 
die  Hoffnung”. 

42  Por  consiguiente,  el  sentido  viene  a ser  idéntico  al  de  1 Pe  3,  15: 
“Estad  siempre  prontos  para  dar  razón  de  vuestra  esperanza  a todo  el 
que  os  la  pidiere”. 
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A estas  razones  intrínsecas  se  une  una  razón  psicológica. 
El  hacer  mención  expresa  de  la  esperanza  tiene  importancia 
dada  la  situación  y el  estado  de  ánimo  de  los  destinatarios  43. 

Esta  confesión  de  la  esperanza  significa  positivamente  una 
confianza  firme  de  la  realización  de  las  divinas  promesas,  en 
particular  de  la  obtención  de  la  vida  eterna. 

En  ella  se  incluye  además,  negativamente,  un  desasirse  de 
las  esperanzas  terrenas,  un  vivir  de  manera  diferente  de  aque- 
llos “que  no  tienen  esperanza”  44.  El  Autor  alude  en  otros  sitios 
a esta  actitud  genuinamente  cristiana  y a los  ejemplos  que  nos 
han  dejado  los  padres  del  antiguo  testamento  45. 

Como  fundamento  de  esta  permanencia  en  la  confesión  de 
la  esperanza  presenta  el  Autor  la  fidelidad  de  Dios  a sus  prome- 
sas: “porque  es  fiel  el  que  ha  hecho  la  promesa”  (10,23).  Esto 
aclara  el  concepto  de  confesión  de  la  esperanza.  Es  decir,  pode- 
mos esperar  confiadamente  porque  Dios  es  fiel  y mantendrá  su 
palabra  46. 

Esta  fidelidad  de  Dios  comprende  también  un  doble  aspecto : 
de  ella  proviene  una  confianza  segura  de  alcanzar  los  bienes 
prometidos;  y a la  vez,  dado  que  la  fidelidad  ha  de  ser  mutua, 
se  recuerda  al  cristiano  la  obligación  de  mantener  perseverante- 
mente  sus  compromisos  de  la  vida  cristiana. 


43  Cfr.  Milligan,  The  Theology  of  the  Epistle  to  tlie  Hebrews,  Edin- 
burgh,  1899,  p.  183 : “Faith  has  another  side.  While  closely  related  to  obe- 
dience,  in  view  of  the  attitude  required  of  man  in  order  that  the  promisses 
of  God  may  be  his,  it  passes  equally  readily  into  the  idea  of  Hope,  where  the 
thought  is  more  particularly  of  the  definite  form  or  manner,  in  which  God 
had  already  fulfilled  these  promisses,  so  that  the  exhortation  to  “draw 
near  with  a true  heart  in  full  assurance  of  faith,  is  followed,  not,  as  we 
might  have  expected  by  to  hold  fast  the  confession  of  our  faith,  but  the 
confession  of  our  hope  that  it  waver  not.  The  need  of  such  an  attitude  in 
the  case  of  readers  situated  as  were  the  Hebrew  Christians  is  at  once  ap- 
parent,  and  explains  the  peculiar  prominence  given  to  Hope,  and  its  corre- 
latives  throughout  the  Epistle”.  Cfr.  también  Westcott,  The  Epistle  to  the 
Hebrews,  p.  325. 

44  1 Tes  4,  13. 

45  Cfr.  Heb  10,  32-36;  11,  13-16. 

46  Cfr.  Michel,  Der  Brief  and  die  Hebraer,  p.  231:  “Eingesprengt  ist 
die  Versicherung:  pistos  gár  ho  epaggeilámenos . . . Die  Verheissung  ist  das 
besondere  Vorrecht  Gottes  (6,  13;  11,  11;  12,  26),  darum  muss  seine  Treu 
dem  Glauben  fest  stehen.  Treu  ist  Gott,  indem  Er  su  seinem  Wort  steht.  Ist 
Gott  treu,  dann  ist  auch  die  Gemeinde  zur  Treu  verpflichtet;  wie  Gott  zu 
seiner  Verheissung  steht,  so  die  Gemeinde  zum  Bekenntnis”. 


— 347 


Por  tratarse  en  este  sitio  de  una  proclamación  de  la  espe- 
ranza cristiana,  se  hace  referencia  preferentemente  a la  actitud 
personal  de  esperanza  en  que  vive  el  fiel.  Con  todo,  se  hace  alu- 
sión también  a las  promesas  divinas,  o sea  a los  bienes  prome- 
tidos y esperados.  En  otras  palabras,  se  habla  ya  de  la  esperanza 
en  sentido  subjetivo:  el  acto  de  esperar;  ya  de  la  esperanza  to- 
mada objetivamente:  en  referencia  a los  bienes  que  se  esperan. 
En  los  otros  sitios  de  Heb  en  los  que  el  Autor  trata  de  la  espe- 
ranza aparece  uno  y otro  sentido  47. 

La  relación  expresa  entre  la  homología  y la  esperanza  que 
se  establece  en  10,23  es  un  indicio  directo,  pero  no  el  único. 

En  el  contexto  de  3,1  se  habla  conjuntamente  de  la  confian- 
za y de  la  esperanza  (3,6)  4S.  Es  clara  la  conexión  entre  estos  tér- 
minos, no  sólo  porque  ambos  aparecen  en  el  mismo  texto  y res- 
pecto de  la  misma  materia,  sino  también  por  -su  sentido  intrínseco. 

Por  otra  parte,  el  verbo  aquí  usado  es  Jccitéjein.  Este  mismo 
verbo  se  usa  en  3,14  respecto  de  la  firme  confianza.  Esta  se  aso- 
cia, a su  vez,  a la  fe  y la  esperanza  en  11,1 : “la  fe  es  firme  segu- 
ridad de  lo  que  esperamos”  49.  Este  uso  de  katéjein  sucesivamente 
respecto  de  la  confianza  y la  esperanza,  la  firme  confianza  o segu- 
ridad y la  homología,  nos  muestra  ya  de  por  sí,  que  existe  un  cier- 
to parentesco  de  significado  entre  estos  términos.  De  hecho,  las 
expresiones  “retener  la  confianza  y la  gloria  de  la  esperanza” 
(3,6),  “conservar  la  firme  confianza”  (3,14),  “mantener  la  con- 
fesión de  la  esperanza”  (10,23),  son  intercambiables  y equivalen- 

47  Sobre  el  sentido  objetivo  y subjetivo  de  la  esperanza  en  estos  sitios, 
cfr.  Bover,  La  Esperanza  en  la  Epístola  a los  Hebreos,  G,  XIX,  1938,  p.  112. 

48  En  la  frase  “si  retenemos  firmemente  la  confianza  y la  gloria  de 
la  esperanza”  (3,  6),  no  es  claro  si  el  genitivo  tés  elpídos  se  refiere  conjun- 
tamente a la  confianza  y a la  gloria,  o únicamente  a este  segundo  término. 
Por  la  primera  interpretación  está,  entre  otros,  Teodorico  da  Castel  S.  Pie- 
tro,  L’Epistola  agli  Ebrei,  p.  81.  De  la  misma  manera  Moffat,  Epistle  to  the 
Hebrews,  p.  44.  En  este  caso  resulta  más  estrecha  la  relación  entre  la  con- 
fianza y la  esperanza.  Otros  autores,  entre  ellos  Zill,  Der  Brief  an  die  He- 
braer,  p.  139,  nt.  4,  y Michel,  Der  Brief  an  die  Hebraer,  p.  99,  sostienen 
que  tés  elpídos  se  refiere  solamente  a la  gloria.  Por  nuestra  parte  nos  in- 
clinamos a esta  última  opinión.  De  todos  modos  también  así  la  confianza 
y la  esperanza  quedan  íntimamente  relacionadas. 

49  Traducimos  confianza,  seguridad.  En  el  original  se  lee  hypóstasis : 
término  complejo  y casi  intraducibie,  que  incluye  la  idea  de  firmeza,  segu- 
ridad, persuasión,  confianza.  Cfr.  Cremer-Kógel,  Wort.,  p.  541 ; Bover,  art. 
cit.,  p.  114;  Spicq,  II,  p.  77. 
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tes  en  la  línea  general  de  pensamiento,  no  obstante  ciertas  dife- 
rencias de  matiz. 

Un  razonamiento  paralelo  puede  hacerse  respecto  de  kratein, 
el  otro  verbo  al  que  se  une  la  homología  en  4,14.  En  6,18  se  usa 
este  verbo  con  referencia  a la  esperanza.  Como  ya  hemos  notado, 
tanto  la  homología  como  la  esperanza  aparecen  en  estos  textos 
como  una  especie  de  sostén  del  cual  hemos  de  tomarnos  para 
mantenernos  firmes. 

Además  de  esto,  la  importancia  de  la  esperanza  en  Heb  au- 
menta notablemente  si  atendemos  a los  sitios  en  los  que  el  Autor, 
bajo  otros  términos,  se  refiere  implícitamente  a esta  virtud.  La 
confianza,  la  promesa,  la  paciencia,  la  recompensa,  la  fe,  se  rela- 
cionan estrechamente  a la  esperanza  y forman  con  ella  un  todo 
armónicamente  ordenado  50. 

Diversos  comentaristas  han  notado  la  interrelación  que  el 
Autor  de  Heb  establece  entre  estas  virtudes. 

Para  Strathmann,  la  fe  y la  paciencia  son  en  Heb  insepa- 
rables de  la  esperanza  51.  Bonsirven  examina  las  relaciones  entre 
la  fe,  la  esperanza  y la  confianza;  sea  en  sí  mismas;  sea  en  las 
virtudes  que  ellas  implican : paciencia,  magnanimidad,  perseve- 
rancia 52.  De  igual  manera  Spicq  insiste  sobre  la  relación  entre 
la  fe,  la  esperanza  y la  confianza  en  las  promesas  53.  Zill  expone 
la  íntima  relación  entre  la  fe  y la  esperanza,  aun  reconociendo 
la  diferencia  de  conceptos 5t. 


50  El  tema  de  la  esperanza  aparece  todavía  bajo  otras  formas:  “Reci- 
bisteis con  alegría  el  despojo  de  vuestros  bienes,  conociendo  que  tenéis  una 
posesión  mejor  y perdurable”  (10,  34).  “No  tenemos  aquí  ciudad  perma- 
nente, sino  vamos  en  busca  de  la  futura”  (13,  14).  A esto  se  añade  la  ima- 
gen de  pompa  festiva,  en  la  cual  los  cristianos  marchan  hacia  la  Jerusalén 
celeste  (12,  22-24).  La  vida  del  cristiano  sobre  la  tierra  es  así  descrita  como 
una  peregrinación  cuyo  término  es  el  descanso  eterno.  De  aquí  también,  como 
nota  Bover,  art.  cit.,  p.  113,  nt.  3,  el  sentido  de  reposo  que  se  da  a la  vida 
eterna;  imagen  esta  que  sugería  a los  israelitas  peregrinantes  por  el  de- 
sierto la  idea  de  arribar  finalmente  a la  tierra  prometida  (4,  1-11).  El  llegar 
a este  descanso  de  la  bienaventuranza  eterna  se  hace  depender  obviamente 
de  la  sumisión  a Dios;  tal  como  en  el  caso  de  los  israelitas  en  el  desierto 
el  llegar  a la  tierra  prometida  dependía  de  la  fe  y de  la  obediencia  (3, 
7-11.19). 

51  Strathmann,  Der  Brief  and  die  Hebraer,  p.  105. 

52  Bonsirven,  Épitre  aux  Hébreux,  p.  235  y 305. 

53  Spicq,  I,  p.  320. 

54  Zill,  Der  Brief  an  die  Hebraer,  p.  140. 
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Finalmente,  en  el  contexto  de  10,23  el  Autor  presenta  a la 
confianza  (v.  19),  la  promesa  de  Dios,  la  homología  y la  espe- 
ranza (v.  23).  Las  dos  primeras  sirviendo  de  apoyo  y razón  de 
ser  al  mantener  firme  la  confesión  de  la  esperanza.  Esta  es  una 
nueva  confirmación  de  la  conexión  estrecha  que  existe  entre  estas 
virtudes. 

Dentro  de  esta  perspectiva  podemos  ahora  comprender  me- 
jor la  relación  entre  la  homología  y la  esperanza,  aunando  en 
ésta,  para  los  fines  de  nuestra  investigación,  los  demás  conceptos 
correlativos. 

El  Autor  establece  la  relación  entre  la  homología  y la  espe- 
ranza sobre  todo  bajo  el  punto  de  vista  de  la  firmeza  de  la  con- 
fesión. Si  como  nota  Westcott  “la  concepción  de  la  esperanza 
ocupa  naturalmente  un  puesto  prominente  en  una  epístola  desti- 
nada a encontrarse  con  una  situación  de  despojo”  53,  puede  de- 
cirse asimismo  que  la  esperanza  ocupa  su  lugar  propio  en  una 
carta  dirigida  a confirmar  a los  lectores  en  la  fe. 

En  este  orden  de  ideas,  la  estructura  de  la  Carta  a los  Heb 
nos  permite  deducir  dos  consecuencias. 

Cuando  el  Autor  habla  de  mantener  firme  la  homología,  con 
todo  lo  que  ello  implica,  especialmente  en  las  circunstancias  con- 
cretas de  la  comunidad  a la  que  se  dirige,  no  se  refiere  en  mane- 
ra alguna  a una  actitud  de  sufrimiento  estoico,  diríase,  en  la  cual 
el  fiel  no  sabría  a ciencia  cierta  cuál  es  la  razón  y el  fin  de  sus 
padecimientos.  Muy  al  contrario.  El  Autor  pone  ante  los  ojos  de 
los  destinatarios  la  visión  del  premio  futuro.  No  siente  dificultad 
en  hablar  de  las  “promesas  de  la  herencia  eterna”  (9,15),  de 
una  “gran  recompensa”  (10,35).  De  este  modo,  la  esperanza  de 
alcanzar  los  bienes  futuros,  como  término  de  la  lucha  presente, 
aparece  en  Heb  como  un  motivo  de  consuelo. 

Pero  hay,  además,  otro  aspecto  que  nos  parece  más  impor- 
tante, si  cabe. 

Es  sumamente  digno  de  atención  que  todas  estas  virtudes 
no  tienen  un  sentido  pasivo  o estático.  Ellas  significan  la  capa- 
cidad de  resistencia  para  la  lucha  y han  de  ser  ejercitadas  en 


95  Westcott,  The  Epistle  to  the  Hebrews,  p.  325. 
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medio  del  combate.  Se  refieren  a una  actitud  interior  que  debe 
mantenerse  “firme  hasta  el  fin”  (3,14).  La  confianza  en  el  aproxi- 
marse a Dios,  de  que  habla  el  Autor  en  4,16,  significa  ir  al  trono 
de  la  gracia  a obtener  el  auxilio  necesario,  evidentemente  para 
el  momento  de  la  lucha  y en  relación  a mantener  firme  la  confe- 
sión. Igualmente  en  10,19,  la  mención  de  la  confianza  que  tene- 
mos de  entrar  en  el  santuario  celeste  a través  de  Cristo,  se  hace 
en  orden  a recordar  los  deberes  de  la  vida  cristiana,  subrayados 
con  trazos  vigorosos  en  los  vv.  que  siguen.  En  12,  1-3  presenta  el 
Autor  la  escena  de  un  combate  público  en  el  cual  los  cristianos 
están  rodeados  y como  envueltos  por  una  nube  de  testigos 56. 
Han  de  correr  al  combate  que  se  presenta.  Y ello  por  medio  de  la 
paciencia  57. 

Se  trata  en  todos  los  casos  de  un  elemento  de  estabilidad 
en  la  vida  cristiana,  de  un  principio  interior  de  fuerza  y vigor 
espiritual. 

Nada  más  ajeno  a la  mente  del  Autor  que  el  concebir  la  es- 
peranza meramente  como  una  tranquila  expectativa  de  la  recom- 
pensa. Ella  aparece,  antes  bien,  como  un  elemento  activo  y diná- 
mico de  la  conducta  cristiana  5S. 


56  Estos  testigos  (mártyres)  son  según  Graf,  Der  Hebraerbrief , p.  241, 
los  testigos  de  la  fe  de  que  se  habla  en  el  cap.  11.  O bien,  según  Teodorico 
da  Castel  S.  Pietro,  L’ Epístola  agli  Ebrei,  p.  206,  el  Autor  piensa  en  los 
expectadores  que  asistían  al  combate  de  los  cristianos  en  la  arena  del  circo. 
Tanto  en  uno  como  en  otro  caso,  el  cristiano  sabe  que  no  está  solo  y ha  de 
sentirse  públicamente  comprometido. 

57  Generalmente  se  traduce  hypomone  por  paciencia.  Y así  lo  hacemos 
también  nosotros.  Hemos  de  tener  en  cuenta,  sin  embargo,  que  el  concepto 
vulgar  de  la  paciencia,  favorecido  por  la  misma  etimología  de  esta  palabra, 
da  más  bien  la  idea  de  una  actitud  pasiva,  y no  corresponde  con  suficiente 
fidelidad  al  término  original.  Bover,  art.  cit.,  p.  115,  advierte,  no  sin  razón, 
respecto  de  los  textos  10,  36  y 12,  Is. : “Paciencia  no  es  aquí  la  virtud  que 
lleva  este  nombre:  es  la  constancia  o más  bien  el  aguante  de  quien  aguarda 
a pie  firme,  sin  desmayos  ni  desfallecimientos,  el  fiel  cumplimiento  de  las 
divinas  promesas”.  De  igual  manera  Cremer-Kogel,  Wbrt.,  p.  726:  “Die 
hypomone  ist  nicht  ein  passives  Erleiden  (=  patientia),  sondern,  wenig- 
'stens  in  der  neutestamentlichen  Ethik,  ein  hóchst  aktives  Standhalten.  mit 
mutigen  Kámpfen  verbunden”.  En  el  mismo  sentido  se  expresa  Spicq,  Hypo- 
mone, Patientia , RSPT,  janv.  1930,  p.  95s.,  sobre  todo  p.  104. 

58  Lacan,  Nótre  esperance:  Jésus-Crist,  LVie,  VIII/41,  1959,  p.  25, 
luego  de  estudiar  otros  aspectos  de  la  esperanza,  la  considera  como  “cons- 
tancia en  la  prueba”,  y concluye:  “L’Építre  aux  Hébreux  nous  invite,  elle 
aussi,  á la  fidélité  persévérante  et  nous  enseigne  que  cotte  constance  est  un 
aspect  de  Tespérance”. 
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Hemos  tratado  algo  extensamente  de  la  esperanza  en  Heb. 

Creemos,  sin  embargo,  que  este  análisis  es  necesario  para 
comprender  debidamente  la  asociación  que  el  Autor  establece  en- 
tre la  esperanza  y la  obligación  de  mantener  firme  la  confesión 
de  la  fe  cristiana. 


II  — EL  SENTIDO  DE  LA  HOMOLOGIA  EN  HEBREOS 

Teniendo  a la  vista  el  uso  que  el  Autor  de  Heb  hace  de  la 
homología  y las  notas  que  ésta  presenta,  trataremos  ahora  de 
determinar  el  .sentido  de  este  término  en  la  Carta. 

Juzgamos  conveniente  examinar  antes  brevemente  el  empleo 
de  homolog ein-homología  en  los  otros  escritos  del  Nuevo  Testa- 
mento. Algunas  conclusiones  generales  nos  servirán  de  punto  de 
referencia  en  el  estudio  que  queremos  hacer  59. 


1)  Uso  de  homolog  ein-homología  en  el  Nuevo  Testamento 

En  el  Nuevo  Testamento  el  sentido  de  homologein  es  cons- 
tante : 

1"  En  parte  coincide  con  el  uso  general  y antiguo,  sobre 
todo  forense  y jurídico:  prometer,  declarar,  manifestar  pública- 
mente la  propia  opinión  G0. 

2?  En  parte  se  diferencia  y especifica  hasta  tomar  un  sen- 
tido técnico-cristiano.  Sus  características  son:  l*  Manifestación 
de  verdades  de  orden  religioso  61.  2^  Manifestación  de  adhesión 
a la  persona  de  Cristo  62.  3^  Otra  característica  de  primera  im- 
portancia en  el  uso  neotestamentario  de  homologein  es  la  especial 
solemnidad  que  adquiere  esta  declaración  por  razón  de  las  cir- 

59  Sobre  el  uso  de  homologein-homología  en  el  Nuevo  Testamento,  re- 
mitimos a las  obras  de  consulta  citadas  en  nuestra  nota  26. 

60  Cfr.  Mt  14,  7;  Jn  1,  20;  Act  7,  17.  Hay  un  caso  en  el  que  homologein 
se  usa  con  el  sentido  de  confesar  los  pecados:  1 Jn  1,  9.  Coincide  aquí  en 
significado  con  el  compuesto  exhomologeiszai. 

«i  Cfr.  Act.  23,  8;  14,  14;  Tit  1,  26. 

62  En  estos  casos  homologein  se  construye  generalmente  con  infinitivo 
o con  una  oración  completiva  con  hóti.  En  Mt  10,  32-33  aparece  una  cons- 
trucción aramaizante:  en  emo'i;  en  auto.  Diversos  autores  han  notado  esta 
peculiaridad.  Cfr.  entre  otros:  Zorell,  col.  912;  Bauer,  Wórt.,  col.  1032;  Bur- 
kitt,  The  earliest  Sources  for  the  Life  of  -Jesús,  London,  1933,  p.  23. 
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cunstancias  en  que  se  la  hace  y por  su  relación  a la  salvación 
final 63. 

Estas  características  son  diferenciantes  con  respecto  al  uso 
de  la  antigüedad  griega.  En  ésta  no  aparece  un  sentido  religioso ; 
ni  mucho  menos  el  sentido  de  adhesión  religiosa  a una  persona, 
como  en  los  casos  del  Nuevo  Testamento.  Se  conservan,  sin  em- 
bargo, las  notas  generales  y fundamentales,  propias  del  griego 
antiguo;  publicidad,  solemnidad,  firmeza. 

La  homología,  a su  vez,  participa  también  de  estas  cualida- 
des. Sea  porque  la  homología  no  es  otra  cosa  que  el  acto  corres- 
pondiente a homologeín;  sea  porque  de  hecho,  en  los  sitios  de 
Pablo  en  los  que  aparece,  la  homología  nos  presenta  idénticas 
notas  C4. 


2)  Conclusiones  generales. 

13  Homologeín  significa  preferentemente  confesar  la  fe  en 
Cristo.  Coyifesar,  en  un  sentido  muy  particular,  que  para  nuestra 
mentalidad  moderna  puede  tal  vez  expresarse  mejor  por  profesar. 
Se  trata  de  manifestar  la  adhesión  a la  persona  de  Cristo.  En  la 
simplicidad  de  este  concepto  se  esconde  una  profundidad  insospe- 
chada. Homologeín  no  se  refiere,  en  efecto,  a proclamar  tal  o tal 
verdad  o atributo  de  Cristo,  sino  al  mismo  Jesús  como  Hijo  de 


G3  Uno  de  los  casos  más  típicos  es  el  sitio  de  Mt  10,  32-33.  Todo  el 
conjunto  de  la  pericopa  sugiere  un  ambiente  de  persecución.  La  confesión 
o negación  del  discípulo  trae  como  consecuencia  una  sentencia  de  salvación 
o condenación  ante  el  tribuna'  de  Cristo.  De  igual  manera  el  texto  de  Jn  9, 
22  aparece  en  un  ambiente  de  persecución.  En  Rom  10,  9-10  se  habla  de 
homologeín  en  relación  directa  a la  salvación  eterna.  Pablo  alude  aquí  pro- 
bablemente a la  confesión  hecha  con  ocasión  del  bautismo.  En  todo  caso, 
la  asociación  a pisteúein  en  este  sitio  da  a homologeín  una  especial  so- 
lemnidad. 

61  En  1 Tim  6,  12  se  trata  de  una  confesión  de  verdades  de  fe,  sobre 
todo  en  relación  a la  salvación,  hecha  por  Timoteo  en  el  bautismo  o en  la 
ordenación.  Confesión  hecha  “delante  de  muchos  testigos”,  es  decir,  en  pre- 
sencia de  la  comunidad;  palabra,  por  tanto,  que  liga  para  siempre  al  dis- 
cípulo y lo  compromete  a la  fidelidad.  En  el  v.  13  se  habla  de  una  confe- 
sión hecha  por  Cristo  de  su  carácter  mesiánico,  ante  el  tribunal  de  Pilato 
y en  circunstancias  particularmente  decisivas.  En  2 Cor  9,  13,  en  fin,  habla 
Pablo  de  la  “obediencia  de  vuestra  confesión  al  evangelio  de  Cristo”.  Se 
trata  también  aquí  de  una  adhesión  a la  doctrina  de  Cristo,  y en  último 
término,  a su  persona.  Estos  son  los  únicos  sitios  del  Nuevo  Testamento  en 
los  que  aparece  la  homología,  fuera  de  la  Carta  a los  Heb. 
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Dios  y Señor.  En  una  palabra,  confesar  su  persona  por  lo  que 
El  es  e3. 

2P  La  homología  típica  y en  sentido  estricto  es  un  acto  que 
se  asocia  a momentos  determinantes  en  la  vida  del  cristiano: 
bautismo,  tal  vez  ordenación,  martirio.  Dada,  por  tanto,  la  so- 
lemnidad y el  carácter  decisivo  de  este  acto  de  profesar  la  fe,  no 
parece  pueda  tratarse  de  un  acto  que  se  repite  indefinidamente. 
Es  verdad  que  esta  confesión  podría  reiterarse  en  otras  oportuni- 
dades. Pero  éste  no  sería  ya  el  acto  de  confesar  la  fe  tal  como 
aparece  en  el  Nuevo  Testamento,  sobre  todo  en  Mt  10,32  y en 
Rom  10,9.10;  ni  la  homología  de  que  habla  Pablo,  especialmente 
en  1 Tim  6,12.13.  En  realidad,  como  tipo  de  la  homología  ha  de 
tomarse  la  confesión  bautismal.  Su  reiteración  en  otras  oportu- 
nidades, aun  en  el  martirio,  no  vendría  a ser  sino  la  actuación 
del  compromiso  contraído  de  una  vez  y para  siempre  en  el  bau- 
tismo 66. 

3)  Planteo  de  la  cuestión  en  Hebreos. 

Tomando  como  básico  el  sentido  de  confesión  o profesión,  y 
conociendo  ya  las  notas  características  de  la  homología  en  la 


65  Por  consiguiente,  homologein  no  se  confunde  en  significado  con  el 
compuesto  exhomologeíszai.  Este  significa  de  ordinario  alabar  o dar  gracias, 
o confesar  los  pecados:  cfr.  Mt  11,  25;  Rom  14,  11;  15,  9;  Mt  3,  6;  Sant 
5,  16;  Act  19,  18.  A nuestro  juicio  el  simple  homologein  tiene  un  sentido  más 
fuerte  que  exhomologeíszai.  Por  el  acto  de  homologein  el  hombre  comienza 
propiamente  a pertenecer  a Cristo:  es  un  acto  decisivo,  y por  así  decirlo, 
constitutivo.  Los  actos  de  exhomologeíszai  comprenden  más  bien  la  actividad 
del  cristiano  ya  constituido.  Peculiar  es  el  uso  de  exhomologeíszai  en  Fil  2, 
11:  “Toda  lengua  confiese  — exhomologésetai — que  Jesucristo  es  Señor”. 
Aquí  significa  indudablemente  confesar  o profesar  la  fe  en  Cristo,  como  lo 
demuestra  sobre  todo  la  presencia  de  la  fórmula  técnica  “Jesucristo  es  Se- 
ñor”. (Cfr.  Scmitt,  Jésus  ressuscité  dans  la  predication  apostolique,  París, 
1949,  p.  93s. ; Cullmann,  Les  premieres  Confessions  de  foi  Chrétiennes,  Pa- 
rís, 1948,  p.  16-17).  En  este  uso  exhomologeíszai  coincide  excepcionalmente 
con  el  significado  habitual  de  homologein. 

66  Para  Feine  la  confesión  en  sentido  estricto  es  la  confesión  bautis- 
mal. Cfr.  Die  Gestalt  des  apostolischen  Glaubensbekenntnisses  in  der  Zeit 
des  Neuen  Testaments,  Leipzig,  1925,  p.  31 : “Allein  es  handelt  sich  bei 
unserer  Untersuchung  nicht  um  Kultus,  auch  nicht  um  ein  Gemeindebekennt- 
nis,  sondern  um  das  álteste  Taufbekenntnis.  Das  muss  festgehalten  werden, 
und  man  sollte  in  der  Beuerteilung  auch  ein  Schillern  oder  Hin — und 
Herschwanken  zwischen  Tauf — Und  Gemeindebekenntnis  vermeiden”.  Igual- 
mente Seeberg  al  tratar  de  determinar  una  confesión  primitiva  se  refiere 
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Carta  a lo,s  Heb,  queda  por  determinar  con  exactitud  el  alcance 
de  este  término  según  las  mente  del  Autor. 

¿Qué  designa  concretamente  el  Autor  cuando  usa  la  homo- 
logía ¿Qué  sentido  da  a esta  palabra? 

Es  oportuno  considerar  en  una  primera  aproximación  los 
elementos  que  habremos  de  tomar  en  cuenta  en  nuestro  estudio. 

Es  evidente  que  el  término  homología  puede  tener,  en  gene- 
ral, un  sentido  subjetivo  y un  sentido  objetivo67. 

Subjetivamente,  la  homología  es  el  acto  por  el  cual  se  con- 
fiesa algo. 

Objetivamente,  la  homología  significa  el  objeto  o materia 
respecto  de  la  cual  se  hace  la  confesión.  Es  posible  históricamen- 
te que  con  este  nombre  se  designara  también  la  fórmula  de  con- 
fesión. 

Ahora  bien,  ¿en  qué  acepción  usa  el  Autor  la  homología? 

Esta  pregunta  se  propone  respecto  de  los  tres  sitios  en  que 
aparece  este  término.  El  sitio  3,1  es  particularmente  importante 
por  la  mención  de  Cristo  enviado  y pontífice,  que  es  presentado 
de  alguna  manera  como  objeto  de  nuestra  confesión.  Por  otra 
parte,  la  advertencia  a mantener  firme  la  confesión  en  4,14  y 
10,23  crea  una  especial  dificultad. 

¿Se  refiere  el  Autor  a esta  actitud  subjetiva  de  confesar 
la  fe;  o más  bien  a la  necesidad  de  mantener  una  determinada 
confesión,  una  fórmula  concreta  y fija? 

Para  situar  debidamente  el  problema,  hemos  de  tener  en 
cuenta  todavía  otro  elemento. 

Según  no  pocos  autores,  se  descubren  en  Heb  vestigios  de 
fórmulas  primitivas  de  confesión.  A ellas  podría  referirse  el 


siempre  a la  confesión  bautismal.  Cfr.  Der  Katechismus  der  Urchristenheit, 
p.  142s.  En  forma  un  tanto  diversa,  y en  parte  contra  Feine,  distingue  Cull- 
mann  varios  momentos  en  los  que  se  haría  la  confesión.  Concede,  con  todo, 
cierta  primacía  a la  confesión  bautismal.  Cfr.  Les  -premieres  Confessions, 
p.  14:  “D’aprés  ce  que  nous  venons  de  dire  il  serait  faux  d’admettre  que 
des  le  premier  siécle,  toute  confession  soit  nécessairement  une  confession 
baptismale.  Cette  erreur  est  commise  par  beaucoup  de  critiques.  II  est  exact 
cependant  que  des  le  Nouveau  Testament,  le  baptéme  a été  l’occasion  de 
formuler  une  confession  de  foi.  Des  le  tout  premiers  temps,  il  était,  sinon 
la  premiére  occasion,  du  moins  la  plus  frequente  de  réciter  un  symbole”. 

67  Sobre  estos  sentidos  de  la  homología  cfr.  Grimm,  Lexikon,  p.  310; 
Zorell,  col.  913;  Bauer,  Wort.,  col.  1033. 
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Autor  al  hablar  de  mantener  firme  la  homología.  Según  algunos 
comentaristas,  sería  también  posible  encontrar  en  la  estructura 
doctrinal  y en  el  estilo  de  la  Carta  alusiones  a la  tradición  cúltico- 
litúrgica  de  la  comunidad  cristiana.  Más  aún,  el  Autor  citaría 
inclusive  trozos  de  himnos  u oraciones  pertenecientes  al  caudal 
litúrgico-comunitario. 

De  este  modo,  la  exhortación  a la  firmeza  de  la  homología 
podría  entenderse,  si  nos  atenemos  al  parecer  de  esos  comenta- 
ristas, respecto  de  la  necesidad  de  mantener,  sea  determinadas 
fórmulas  de  confesión,  sea  expresiones  cultuales  concretas  por 
medio  de  las  cuales  la  comunidad  primitiva  manifestaba  su  fe. 

Según  otros  autores,  la  homología  significa  en  Heb  el  acto 
mismo  de  confesar  la  fe,  hecho  en  un  determinado  momento,  casi 
con  seguridad  en  el  bautismo.  En  este  caso  el  Autor  exhorta  a 
los  fieles  a perseverar  en  el  compromiso  inicial,  entonces  contraí- 
do, de  vivir  de  acuerdo  a la  fe  cristiana. 

Indudablemente  la  opción  por  una  u otra  significación  ten- 
drá influencia  en  lo  que  se  refiere  a determinar  el  contenido  doc- 
trinal y teológico  de  la  homología  en  la  Carta  a los  Heb. 

Con  esto  tenemos  planteado,  en  sus  líneas  fundamentales,  el 
problema  que  nos  proponemos  aclarar. 

4 ) Análisis  y valoración  de  las  diversas  opiniones. 

El  atender  a las  diversas  opiniones  de  los  comentaristas  y 
exegetas  nos  dará  oportunidad  de  apreciar  la  amplia  gama  de 
posibilidades  de  interpretación  que  ofrece  la  homología  en  Heb. 

Por  razones  de  unidad  de  enfoque  y de  perspectiva,  tomare- 
mos como  común  denominador  la  determinación  del  sentido  obje- 
tivo o subjetivo  de  la  homología.  Ello  nos  permitirá  atender  asi- 
mismo a otros  matices  y reunir  materiales  para  una  síntesis  de 
conjunto. 

Entre  los  autores  que  entienden  la  homología  en  Heb  en  sen- 
tido objetivo,  hemos  de  considerar  en  primer  lugar  a Seeberg  6S. 

68  Seebreg  no  ha  sido  ciertamente  el  primero  en  estudiar  el  aspecto 
objetivo  o subjetivo  de  la  homología  en  Heb.  Pero  es,  entre  los  autores  mo- 
dernos, el  que  más  de  propósito  se  ocupa  de  esta  cuestión  y el  que  más  re- 
sueltamente defiende  el  sentido  objetivo. 
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Este  autor  se  esfuerza  por  encontrar  en  el  Nuevo  Testamento  ves- 
tigios de  una  fórmula  primitiva  de  confesión  de  la  fe.  Como  resul- 
tado de  su  investigación,  la  homología  en  Heb  significa  la  con- 
fesión de  fe  bautismal G0.  Pero  no  se  trata  del  acto  de  confesar, 
sino  de  una  fórmula  de  confesión:  la  homología  en  sentido  obje- 
tivo. Así  la  exhortación  del  Autor  de  la  Carta  a la  firmeza  en  la 
confesión  ha  de  entenderse,  según  Seeberg,  respecto  del  empeño 
por  mantener  intacta  e incambiada  una  determinada  fórmula  de 
confesión. 

En  .su  proceso  demostrativo,  parte  Seeberg  de  los  sitios  4,14 
y 10,23.  En  su  opinión  la  homología  unida  a los  verbos  krateln  y 
katéjein  no  puede  tener  sino  sentido  objetivo.  No  podrían  estos 
verbos  referirse  a una  actitud  subjetiva  T0. 

En  cuanto  a 3,1  Seeberg  dice  que  la  interpretación  subjeti- 
va : “el  enviado  y pontífice  que  nosotros  confesamos”,  indica  pre- 
cisamente lo  contrario  de  lo  que  los  defensores  de  este  sentido 
quieren  demostrar.  Es  decir,  ello  indicaría  que  el  Autor  de  Heb 
conoce  una  fórmula  de  confesión  en  la  cual  se  menciona  a Cristo 
como  enviado  y pontífice.  A dicha  fórmula  — no  al  acto  subjetivo 
de  confesar — se  refiere,  siempre  según  Seeberg,  el  Autor  de 
Heb.  De  aquí  concluye  que  en  los  tres  sitios  de  Heb  la  homología 
ha  de  entenderse  objetivamente  71. 

¿Qué  hemos  de  pensar  de  esta  opinión  de  Seeberg? 

Su  argumento  fundamental  es  que  krateln  y katéjein  no  pue- 


69  Seeberg,  Der  Katechismus  der  Urchristenheit,  p.  143:  “Der  Verfas- 
ser  des  Hebráerbriefes  gebraucht  homología  in  demselten  Sinne,  in  welchem 
das  Wort  1 Tim  6,  12  verwandt  wird.  Und  wie  an  dieser  Stelle  war  es  auch 
für  die  Vorstellung  unseres  Verfassers  ein  Taufbekenntnis”. 

70  Seeberg,  ob.  cit.,  p.  142:  “Die  Ausleger  sind  darüber  uneinig,  ob  der 
Verfasser  das  Wort  im  objektiven  Sinne  des  Kekenntnisses  nieint  oder  ob  er 
darünter  die  subjektive  Tátigkeit  des  Bekennens  versteht.  Die  zweite  Auf- 
fassung  vertragt  sich  zunácht  nicht  mit  4,  14  und  10,  23,  denn  das  was 
jemand  tut,  kann  er  weder  fest  erfassen  (4,  14)  noch  auch  festhalten  (10, 
23).  Der  Begriff  dieser  beiden  Verba  verlangt  mit  Notwendigkeit,  dass  ho- 
mología ais  objektive  Grosse  gemeint  ist”. 

71  Seeberg,  ob.  cit.,  p.  143:  “Das  Vorhandesein  eines  objektiven  Be- 
kenntnisses  geht  also  unter  alien  Umstánden  aus  jeder  der  drei  Stellen 
hervor,  an  denen  sich  das  Wort  homología  findet.  Verhált  es  sich  aber  so, 
dann  vverden  wir  gut  tun,  homología  auch  an  alien  drei  Stellen  in  derselben 
Weise  zu  übersetzen.  3,  1 ist  also  nicht  von  dem  Apostel  und  Hohepriester, 
den  wir  bekennen,  sondern  von  dem  Apostel  und  Hohepriester  unseres  Be- 
kenntnisses  die  Rede,  d.h.  von  ihm,  der  unserem  Bekenntnis  angehort”. 
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den  referirse  a un  acto  en  sentido  subjetivo.  Sin  embargo,  en 
otros  sitios  de  Heb  estos  mismos  verbos  aparecen  con  respecto 
a un  acto  o a una  actitud  subjetiva  72.  Por  consiguiente  esta  razón 
de  Seeberg  no  es  en  modo  alguno  decisiva  por  sí  misma.  En  cuan- 
to a 3,1,  Seeberg  distorsiona  indebidamente  la  opinión  de  los  que 
sostienen  el  sentido  subjetivo,  según  los  cuales  el  Autor  de  la 
Carta  expresa  que  Jesús  es  el  enviado  y pontífice  “al  cual  nosotros 
confesamos”.  En  efecto,  con  esto  no  se  significa  necesariamente 
que  el  Autor  haga  referencia  a una  fórmula  concreta  de  confesión ; 
ni  mucho  menos  que  cite  literalmente  dicha  fórmula  73.  A nues- 
tra manera  de  ver,  esta  interpretación  de  Seeberg  sólo  puede  hacer- 
se en  base  a su  interés  por  encontrar  aquí  una  fórmula  primitiva. 

Más  adelante  procura  Seeberg  demostrar  que  los  sitios  de 
Heb  en  que  se  menciona  la  homología  reproducen  de  hecho  trozos 
de  una  fórmula  determinada  de  confesión.  Pero  al  hacerlo  así 
supone  como  probado  que  la  homología  en  Pleb  sólo  puede  enten- 
derse en  sentido  objetivo,  y no  añade  ningún  elemento  nuevo  74. 

Es  por  cierto  meritoria  la  investigación  de  Seeberg  al  tratar 
de  determinar  el  contenido  y la  expresión  verbal  de  una  fórmula 
primitiva  de  confesión.  Ello  no  obstante,  su  argumentación  res- 
pecto de  la  homología  en  la  Carta  a los  Heb  no  es,  a nuestro  jui- 
cio, convincente.  Seeberg  no  llega  a probar  lo  que  se  propone,  a 
saber:  la  homología  significa  en  Heb  una  fórmula  de  confesión 
en  sentido  objetivo75. 

Por  otra  parte,  aun  admitiendo  que  puedan  descubrirse  en 
la  Carta  a los  Heb  elementos  de  una  fórmula  primitiva  de  confe- 
sión, queda  por  determinar  a qué  se  refiere  el  Autor  con  la  men- 
ción de  la  homología. 

72  Hemos  hecho  ya  alusión  a estos  sitios  bajo  otro  aspecto.  En  6,  10 
la  esperanza  puede  entenderse  objetivamente.  Pero  no  en  forma  exclusiva. 
El  sentido  subjetivo  se  incluye  también.  A su  vez,  en  3,  6 y en  3,  14,  la 
confianza  y la  gloria  de  la  esperanza,  y la  firme  seguridad  tienen  obvia- 
mente sentido  subjetivo. 

73  Hemos  indicado  antes,  en  nuestra  nota  20,  en  qué  sentido  puede  ad- 
mitirse que  el  concepto  de  Cristo  enviado  y pontífice  pertenezca  a una  fór- 
mula determinada  de  confesión. 

74  Cfr.  Seeberg,  ob.  eit.,  p.  144-150.  En  su  comentario  a Heb  expone 
Seeberg  las  mismas  ideas.  Cfr.  Der  Brief  an  die  Hebráer,  p.  28-33;  48. 

70  Cremer-Kógel,  Wort.,  p.  690,  hace  una  concisa  pero  acertada  crí- 
tica de  la  opinión  de  Seeberg. 
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Más  adelante  examinaremos  las  razones  que  pueden  inducir- 
nos a tomar  una  decisión  en  este  punto. 

Kásemann  es  otro  autor  que  entiende  la  homología  en  Heb 
en  sentido  objetivo.  En  parte  sigue  la  línea  de  Seeberg;  en  parte 
expone  sus  propios  argumentos. 

También  para  Kásemann  los  verbos  krateín  y katéjein  mues- 
tran que  la  homología  ha  de  entenderse  como  una  tradición  doc- 
trinal; y por  tanto  en  sentido  objetivo76.  Advierte,  no  obstante, 
la  dificultad  respecto  de  los  otros  sitios  de  Heb  en  los  que  estos 
verbos  aparecen  unidos  a un  acto  personal  y subjetivo.  Y con- 
cluye que  en  realidad  ambos  sentidos  se  incluyen  en  la  homo- 
logía 77 . 

Kásemann,  sin  embargo,  propone  como  básica  otra  argumen- 
tación. 

Admite  con  Seeberg  la  posibilidad  de  encontrar  en  la  Carta 
a los  Heb  tradiciones  doctrinales  o trozos  catequéticos.  Pero 
en  cuanto  al  uso  del  término  homología  en  estos  casos  dice:  “Es 
poco  probable  que  precisamente  tradiciones  doctrinales  o trozos 
de  catecismo  sean  designados  como  homología”  78.  En  consecuen- 
cia, él  descubre,  más  bien,  vestigios  de  una  tradición  litúrgica 
que  se  manifiesta  principalmente  en  el  uso  cúltico-litúrgico  de 
homologéin  en  13,15.  Luego  ésta  es,  según  Kásemann,  la  esfera 
en  que  se  mueve  el  pensamiento  del  Autor  de  Heb  al  hablar  de 
la  homología.  Esta  significa  así,  objetivamente,  la  tradición  cúl- 
tico-litúrgica  de  la  comunidad  79. 


70  Kásemann,  Das  wandernde  Gottesvolk,  Gottingen,  1957,  p.  106,  nt.  8: 
“Sehr  objektiv  ist  4,  14  von  einem  kratein , 10,  23  von  einem  katéjein  des 
Bekenntnisses  die  Rede.  Festhalten  kann  man  doch  nur  ein  Überliefertes”. 

77  Kásemann,  ob.  cit.,  p.  107. 

78  Kásemann,  ob.  cit.,  p.  106. 

79  Kásemann,  ob.  cit.,  p.  107 : “Hat  homologéin  prágnant  gebraucht 
doch  ein  gewissen  proklamatorisches  Charakter.  Und  zwar  wird  aus  Hebr. 
13,  15  deutlich,  welc-hwer  Spháre  dieser  prágnante  Gebraucht  von  homolo- 
gein  zugeordnet  wird:  ganz  offentsichlich  ist  der  hier  gemeinte  Lobpreis 
Gottes  kultischer  Art.  Das  homologéin  tó  onómati  autoú  meint  nicht  anderes 
ais  die  kultische  Exhomologese  des  Kyrios.  . . Sollte  also  auch  die  homología 
von  3,  1;  4,  14;  10,  23  in  der  christlichen  Gottesdienstfeier  ihren  Ort  haben 
und  die  dort  gehaltene  Liturgie  meinen?  Der  Kult  ist  ja  die  einzige  Státte, 
wo  wirklich  die  Gemeinde  ais  solche  bekennt  und  “zusammenspricht”,  wie 
denn  die  ersten  gepiágten  Glaubensformeln  des  Christentums  nicht  zufállig 
von  der  Liturgie  her  entstanden”. 
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Schierse  retoma,  a su  vez,  el  pensamiento  fundamental  de 
Kásemann.  Para  Schierse  la  homología  en  Heb  no  es  la  confesión 
bautismal,  sino  la  confesión  usada  en  los  actos  de  culto.  La  ad- 
vertencia del  Autor  de  mantener  firme  la  confesión  se  refiere 
al  uso  apropiado  y perseverante  de  la  liturgia  de  la  comunidad  so. 

¿Qué  juicio  merece  el  razonamiento  de  Kásemann,  respecti- 
vamente Schierse? 

En  cuanto  al  uso  de  kratein  y katéjein  no  tenemos  necesidad 
de  repetir  lo  ya  dicho  a propósito  de  la  opinión  de  Seeberg. 

Más  digna  de  atención  es  la  alusión  de  Kásermann  al  uso 
litúrgico  de  homologeín-homología  en  Heb.  Notemos,  ante  todo, 
que  aun  concediendo  que  el  pensamiento  del  Autor  de  Heb  se 
desenvuelva  en  un  ambiente  cúltico-litúrgico ; y aun  suponiendo 
que  se  diera  una  confesión  de  tipo  cultual,  queda  por  ver  si  esta 
confesión  coincide  con  la  homología  a que  se  refiere  el  Autor  en 
los  sitios  que  estudiamos. 

Ahora  bien,  en  este  punto  es  necesario  distinguir  entre  la 
confesión  de  fe  en  sentido  estricto,  que  designamos  con  el  térmi- 
no homología;  y la  confesión  cultual  en  sentido  amplio:  alabanza, 
acción  de  gracias,  para  la  cual  preferimos  el  nombre  exhomoló- 
gésis  81 . 

Kásemann  presupone  la  identidad  de  significado  de  homo- 
logein-exhomologenszai  y de  homología-exhomológésis  82. 

En  nuestro  sentir,  sin  embargo,  estos  términos  no  se  iden- 
tifican. 

Es  cierto  que  homologein  tiene  en  Heb  13,15  el  sentido  de 
alabar  en  forma  cultual.  Y este  hecho  puede  de  alguna  manera 
dar  pie  a la  opinión  de  Kásemann  y Schierse.  Pero  esto  por  no 

80  Schierse,  Verheissung  und  Heilsvollendung,  Mánchen,  1955,  p.  200: 
“Unter  der  Homologie  muss  man  dem  ganzen  Zusammenhang  nach  ein  feier- 
liches,  kultisch-liturgisches  Christus-Bekenntnis  verstehen,  das  in  Gemeinde- 
gottesdienst  seinen  festen  Platz  hat.  . . Auch  die  Aufforderung  proser  jóme- 
la (4,  16;  10,  22)  hat  einen  kultisch-liturgischen  Sinn.  Neben  den  Wortver- 
kündigung  kennt  also  der  Hb  eine  von  der  Gemeinde  getragene  Liturgie.  An 
ihr  festzuhalten  und  sie  mit  rechten  Verstándnis  und  Nutzen  zu  feiern,  dazu 
will  der  Verfasser  seine  Horer  bewegen”.  Cfr.  también  nt.  11. 

81  Basamos  esta  indistinción  entre  homología  y exhomologesis  en  la 
distinción  existente  entre  los  verbos  correspondientes,  a que  nos  hemos  re- 
ferido en  la  nota  65. 

82  Cfr.  nuestra  nota  79. 


360  — 


prestar  suficiente  atención  a la  circunstancia  de  que  este  uso  de 
homologeín  es  excepcional,  si  se  lo  compara  con  los  demás  sitios 
del  Nuevo  Testamento  en  que  este  verbo  aparece,  y concretamente 
Hb  11,13  83.  Por  consiguiente,  no  puede  tomarse  el  sitio  13,15 
como  punto  de  partida  para  estudiar  el  sentido  de  la  homología 
en  la  Carta  a los  Heb. 

Con  respecto  a la  opinión  de  Kásemann  es  de  especial  in- 
terés el  punto  de  vista  de  B'ornkamm.  Para  este  autor  la  homo- 
logía en  Heb  es  indudablemente  la  confesión  bautismal.  En  pri- 
mer lugar,  por  el  contexto  bautismal  de  10,23.  Además  por  el 
contexto  de  4,14  y 3,1,  que  parece  indicar  los  elementos  de  una 
confesión  usada  en  el  bautismo. 

Por  consiguiente,  ya  por  esta  razón,  para  B'ornkamm  la  ho- 
mología en  Heb  no  tiene  el  sentido  de  una  alabanza  litúrgica81 
Admite  además  con  Kásemann  el  uso  litúrgico  de  homologeín 
en  13,15.  Y en  general  la  existencia  de  una  confesión  cúltico- 
litúrgica.  Pero  afirma  que  el  Autor  de  Heb  habla  de  la  confesión 
bautismal  en  los  tres  sitios  en  los  que  menciona  la  homología; 
y no  de  aquella  confesión  de  tipo  cultual.  Bornkamm  insiste  es- 
pecialmente sobre  el  carácter  de  decisión  personal,  hecha  de  una 
vez  y para  siempre,  que  tiene  esta  confesión  bautismal.  No  dice 
explícitamente  si  entiende  la  homología  en  Heb  objetiva  o subje- 
tivamente. Con  todo,  su  insistencia  sobre  la  homología  como  acto 

83  En  11,  13  — “confesándose  peregrinos  y huéspedes  sobre  la  tierra” — 
homolegein  tiene  el  sentido  de  manifestación  de  una  verdad  religiosa.  En 
este  caso,  por  tanto,  se  encuadra  dentro  del  uso  general  y habitual  en  el 
Nuevo  Testamento.  En  cambio  en  13,  15  — “el  fruto  de  los  labios  que  ben- 
dicen su  nombre”—  tiene  el  sentido  de  bendecir  o alabar.  Coincide  aquí,  por 
consiguiente,  con  exhomologeiszai.  Cfr.  Moffat,  The  Epistle  to  the  Hebrews, 
p.  236:  “Homologeín  ist  used  in  the  sense  of  exhomologeiszai  by  an  unusual 
turn  of  expression”.  De  la  misma  manera  Michel,  Der  Brief  and  die  Hebraer, 
p.  352:  “ Homologeín  ist  hier  ar.ders  ais  in  11,  13  gebraucht”.  Señalemos, 
por  nuestra  parte,  que  éste  es  el  único  caso  en  el  Nuevo  Testamento  en 
que  homologeín  aparece  con  este  significado.  Debe,  por  tanto,  considerárse- 
lo como  una  excepción. 

84  Bornkamm,  Das  Bekenntnis  im  Hebraerbrief,  Th.Bl.,  21,  1942,  col. 
57 : “Zunácht  lásst  sich  mit  Sicherheit  sagen,  dass  die  homología  im  Hebr. 
dass  Taufbekenntnis  der  Gemeinde  ist.  Darauf  deutet  am  klarsten  der  Con- 
text  der  dritten  Stelle,  die  der  Mahnung  katéjomen  ten  homologían  tés  elpí- 
dos  eine  Erinnerung  an  die  Taufe  der  Gláubigen  vorangehen  lásst.  Diese 
Fesstellung  bestátigt  sich,  wenn  man  die  Frage  nach  ihren  Inhalt  verbin- 
det.  Auf  diese  zweite  Frage  gibt  die  Stelle  4,  14  Auskunft”. 
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personal  y definitivo,  lleva  a pensar  que  da  preferencia  al  sen- 
tido subjetivo  85. 

Otro  autor  que  merece  consideración  en  este  punto  es  Michel. 
Su  pensamiento  es  notablemente  matizado.  Diríamos  que  se  nota 
cierta  indecisión  en  cuanto  al  partido  a tomar.  Encontramos,  en 
efecto,  los  siguientes  elementos: 

a)  Michel  admite  la  posibilidad  de  un  doble  sentido  de  la 
homología:  1)  confesión  de  fe  bautismal,  hecha  una  sola  vez  y 
para  siempre;  2)  alabanza  litúrgica  practicada  en  los  actos  de 
culto  de  la  comunidad. 

b)  La  homología  puede  ser:  1)  una  fórmula  de  confesión; 
2)  el  acto  de  confesar  de  cada  individuo  8G. 

Esta  falta  de  una  mayor  determinación  puede  hacer  pensar 
que  la  homología  incluye  efectivamente  todos  estos  significados, 
y por  cierto  en  pie  de  igualdad.  A nuestra  manera  de  ver,  esta 
vacilación  en  la  exposición  de  Michel  muestra  la  dificultad  de  de- 

85  Bornkamm,  art.  cit.,  col.  58:  “Nur  in  Blick  auf  das  Taufbekennt- 
nis  hat  es  seinen  Sinn,  dass  der  Verf.  an  alien  drei  Stellen  die  Gemeinde 
an  eine  für  ihren  Christenstand  grundlegende,  Verpflichtung  und  Verheis- 
sung  umschliessende  Entscheidung  erinnert  und  zum  “Festhalten”  dieser 
einmaligen  Entscheidung  aufruft...  Die  homología  ist  also  überall  das 
inhaltlich  fixierte  kurze  Taufbekenntnis  der  Gemeinde,  durch  das  der  Táuf- 
ling  sich  zu  Jesús,  dem  Sohne  Gottes,  bekannte;  durch  die  homología  machte 
er  den  Glauben  der  Gemeinde  sich  in  eigener  Entscheidung  zu  eigen  und 
traf  damit  eine  sein  Leben  bindende,  seine  Zukunft  durch  das  Licht  der 
Verheissung  erhellende  Entscheidung”.  Hace  alusión  a la  interpretación  de 
Kásemann  en  base  a 13,  15,  y prosigue,  col.  60 : “Nach  dem,  was  wir  über 
die  homología  ais  Taufbekenntnis  festgestellt  haben,  wird  man  dieser  Ver- 
mutung  nicht  zustimmen  konnen.  Die  homología  ist  für  den  Hebr.  offent- 
sichlich  nicht  ein  wiederholbaren  liturgischer  Lobpreis,  sondern  ein  einma- 
lig  dargebraehte  Bekenntnis,  durch  das  — eben  bei  Empfang  der  Taufe  — 
die  Glaubenden  sich  ein  für  alie  Mal  gebunden  haben,  so  dass  sie  auf  diese 
hier  vollzogene  Entscheidung,  in  der  sie  mit  der  Verpflichtung  zu  Treue 
auch  die  Verheissung  des  Heiles  ergriffen  haben,  immer  von  neuen  gestellt 
und  verpflichtet  werden  konnen.  Nur  so  bekommen  die  Verben  kratein  (4, 
14;  6,  18)  und  katéjein  (3,  6.14;  10,  23)  ihren  vollen  Sinn.  Und  doch  behált 
der  Hinweis  auf  die  Liturgie  der  Gemeinde  auf  Grund  von  13,  15  seine 
Wichtigkeit.  Auch  hier  geht  es  in  der  Tat  um  die  Darbringung  eines  Be- 
kenntnisses.  Aber  dieses  Bekenntnis  hat  nicht  der  Charakter  einer  einma- 
ligen verpflichtenden  Erklarung,  sondern  its  der  allezeit  durch  Christus 
darzubringende  Lobpreis  Gottes”. 

86  Michel,  Der  Brief  and  die  Hebraer,  p.  95:  “Homología  kann  1)  Hin- 
weis aus  ein  feststehendes  Gemeindebekenntnis  oder  eine  bestimmte  litur- 
gische  Tradition  sein.  2)  Es  kann  in  Hinweis  auf  eine  feierliche  Zusage, 
auf  den  sich  selbst  aussagenden  Glauben  der  Gemeinde  sein...  Wir  werden 
also  mehrere  Momente  in  homología- Begriff  von  Hebr  3,  1 unterscheiden 


362  — 


cidirse  por  una  u otra  posición  en  esta  materia.  Como  habremos 
de  exponer  algo  más  adelante,  creemos  que  es  posible  determinar 
con  más  aproximación  la  mente  del  Autor  de  Heb  en  este  par- 
ticular. 

También  otros  comentaristas  antiguos  y modernos  defien- 
den el  sentido  objetivo  de  la  homología. 

Ribera  prefiere  ver  en  ella  la  fe  considerada  objetivamente. 
Pero  se  trata,  en  todo  caso,  de  la  fe  confesada  en  el  bautismo  S7. 
De  la  misma  manera  Cornelio  a Lápide,  Estío,  Bisping,  Westcott, 
Moffat,  Wíndisch  y Rohr  entienden  la  homología  objetivamen- 
te 8S.  Bonsirven  se  inclina  a ver  en  ella  “la  doctrina  revelada  o 
credo”.  Teodorico  da  Castel  S.  Pietro  la  considera  preferentemen- 
te como  “nuestra  confesión  religiosa”  S9. 

Un  grupo  de  autores  varía  entre  una  y otra  interpretación. 

Peake  se  decide  más  bien  por  el  sentido  objetivo  en  3,1.  aun- 
que admite  como  probable  el  sentido  subjetivo  90.  Bleek  ve  en  este 
sitio  “el  contenido  de  la  confesión,  la  fe  que  profesamos”.  Pre- 
fiere, en  cambio  el  sentido  subjetivo  en  4,14  y 10,23  91.  Liinemann 


müssen:  1)  Die  Gemeinde  hat  sich  ein  für  allemal  in  der  Taufe  auf  ein 
bestimmtes  Bekenntnis  zu  Jesús  von  Nazareth  festgelegt . . . Dies  einmalige 
Taufbekenntnis  ist  bleibende  Verpflichtung  des  Getaufen,  an  der  man  fest- 
hált.  2)  Im  Gottesdienst  werden  in  Zusammenhang  mit  der  Eucharistie 
bestimmte  liturgische  Hymnen  ais  Lobpreis  Gottes  gesungen  (Hebr  13,  15). 
En  p.  122,  respecto  de  4,  14  dice:  “Homología  ist  hier  beides,  formuliertes 
Bekenntnis  und  Wort  des  Einzelnen,  der  bekennt”.  En  p.  231,  a propósito 
de  10,  23:  “Gemeint  ist  die  in  der  Gemeinde  gültige,  geformte  Bekenntni- 
saussage,  vielleicht  eine  katechetische  Tradition,  in  der  die  Gemeinde  ihren 
Glaubensbesitz  zusammenfasst”. 

87  Ribera,  In  Epistolam  ad  Hebraeos,  Turnoni,  1605,  p.  151-152. 

88  Cornelio  a Lapide,  In  Epistolam  ad  Hebraeos , Mediolani,  1870,  p. 
418;  Estio,  In  Epistolam  ad  Hebraeos,  Parisiis,  1891,  p.  69  y 94;  Bisping, 
Der  Brief  an  die  Hebraer,  Münster.  1864,  p.  81  y 113;  Westcott,  The  Epistle 
to  the  Hebrews,  p.  75;  Moffat,  The  Epistle  to  the  Hebrews,  p.  41;  Windisch, 
Der  Hebraerbrief,  p.  30;  Rohr,  Der  Hebraerbrief,  p.  12.  También  otros 
autores  sostienen  c-1  sentido  objetivo  de  la  homología  en  Heb,  por  ejemplo: 
Keil,  Der  Brief  an  die  Hebraer,  Leipzig,  1885,  p.  88  y 295;  Gyllemberg, 
Die  Christologie  des  Hebraerbrief  es,  ZSTh,  II,  1934,  p.  673. 

89  Bonsirven,  Épitre  aux  Hébreux,  p.  230;  Teodorico  da  Castel  S.  Pie- 
tro,  L’Epistola  agli  Ebrei,  p.  77. 

90  Peake,  Hebrews,  Edinburgh,  s.f,,  p.  114:  “Of  our  confession  may 
mean  whom  we  confess,  but  probably  confession  means  profession  of  faith, 
and  the  clause  means,  him  who  is  the  apostle  and  high-priest  in  our  Chris- 
tian  confession  of  faith,  as  opposed  to  Moses  in  the  Jervish”. 

91  Bleek,  Der  Brief  an  die  Hebraer,  Berlín,  1868,  p.  167  y 219. 
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sostiene  el  sentido  objetivo  en  3,1  y 4,14;  pero  admite  ambos  en 
10,23  92.  Lenski,  a su  vez,  entiende  la  homología  subjetivamente 
en  3,1  y objetivamente  en  10,23  93. 

Otros  comentaristas,  en  fin,  sostienen  el  sentido  subjetivo. 
La  homología  designa  según  ellos  el  acto  de  confesar.  Según  la 
gran  mayoría  de  estos  exegetas,  la  confesión  hecha  en  el  bautismo. 

Ya  S.  Tomás  de  Aquino  entendía  la  frase  “el  enviado  y pon- 
tífice de  nuestra  confesión”  (3,1)  en  sentido  subjetivo:  “al  cual 
nosotros  confesamos”  S4. 

Entre  los  comentaristas  modernos,  Zill  se  pronuncia  decidi- 
damente por  el  sentido  subjetivo,  porque  encaja  mejor  con  el 
contexto  y con  el  significado  general  de  la  homología  95.  Weiss 
deduce  este  sentido  del  uso  de  los  verbos  kratein  y katéjein 96. 
Entienden  también  la  homología  subjetivamente  Riggenbach,  De 
Wette,  Von  Soden,  Strathmann  97. 

92  Lünemann,  Kritisch-exegetisches  Handbuch  über  den  Hebrderbrief , 

Gottingen,  1961,  p.  118,  161,  326. 

93  Lenski,  The  Epistle  to  the  Hebrews,  Columbus,  1946,  p.  101 : “The 
genitive  of  our  confession  is  subjective:  we  confess  Jesús  as  the  Apostle  and 
High  Priest  who  has  been  provided  for  our  salvation  by  God;  it  cannot  be 
objective:  the  Apostle  and  High  Priest  who  accepts  our  confession  and 
brings  it  to  him  who  has  commisioned  him.  Our  whole  confession  of  Jesús 
is  referred  to  and  not  some  early,  fixed  formula  of  confession  in  which 
these  designations  for  Jesús  were  employed”.  En  p.  351 : “This  confession 
is  not  merely  subjective  so  that  the  writer  says  only:  Keep  on  confessing 
that  you  are  hoping!  One  holds  fast  something  objective,  here  the  words 
wich  form  the  confession  of  the  church,  which  embody  what  we  hope  for, 
and  not  only  the  admission  that  we  are  hoping.  The  subjective  feature  lies 
in  the  holding  fast”. 

94  Sto.  Tomás  de  Aquino,  In  Epistolam  ad  Hebraeos,  Parisiis,  1871, 
c.  III,  lect.  I,  p.  601. 

95  Zill,  Der  Brief  an  die  Hebrder,  p.  125:  “Bezüglich  der  viel  venti- 
lirten  Frage,  ob  homología  subjektiv  oder  objektiv  gemeint  sei,  entseheide 
ich  mich  für  die  subjektive  Auffassung  im  Sinne  von  hón  homologoúmen 
und  zwar  deshalb,  weil  diese  Auffassung  viel  besser  in  dem  Zusammenhang 
passt,  und  weil  homología  in  aussliesslic-h  objektiven  Sinne  in  N.T.  nicht 
vorkommt”. 

96  Weiss,  Der  Brief  an  die  Hebrder,  Gottingen,  1897,  p.  91,  y p.  127: 
“Ganz  unrichtig  ist,  dass  des  Ausdruck  objektiv  stehe,  da  festgehalten  nur 
werden  kann,  was  man  besitzt,  und  der  Inhalt  des  Bekenntnisses  nur  beses- 
sen  wird,  sofern  man  ihn  bekennt”.  Este  razonamiento  de  Weiss  llama  la 
atención,  porque,  como  hemos  visto,  Seeberg  y otros  autores  deducen  el 
sentido  objetivo  de  la  homología  precisamente  del  uso  de  estos  verbos. 

97  Riggenbach,  Der  Brief  an  die  Hebrder,  Leipzig,  1912,  p.  67:  “Die 
Annahme,  der  Vf  spiele  mit  den  Worten  ton  ap.  kai  arj.  t.  homologías  hemon 
auf  ein  formuliertes  Bekenntnis  an,  entbehrt  jeder  Begründung  im  Zusam- 
menhang”. Cfr.  también  p.  320.  De  Wette,  Kurze  Erklarung  der  Brief e an 
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Esta  diversidad  de  opiniones  y el  hecho  mismo  de  que  tantos 
comentaristas  se  ocupen  expresamente  de  la  determinación  del 
sentido  objetivo  o subjetivo  de  la  homología  en  Heb,  nos  indica 
que  este  punto  tiene  su  importancia. 

5)  Nuestra  'posición. 

Por  nuestra  parte  entendemos  la  homología  en  Heb  en  sen- 
tido subjetivo:  como  el  acto  por  el  cual  se  confiesa  la  fe.  Juzga- 
mos conveniente  añadir  a las  ideas  expuestas  anteriormente  un 
compendio  de  las  razones  que  nos  mueven  a adoptar  este  punto 
de  vista. 

Con  la  inmensa  mayoría  de  ios  comentaristas,  consideramos 
la  homología  en  Heb  como  la  confesión  de  fe  bautismal.  En  10,23 
por  el  contexto  bautismal  inmediato  8S.  En  4,14  por  la  asociación 


Titus,  Timothcus  und  die  Hebrder,  Leipzig,  1844,  p.  152,  166,  222;  Von  So- 
den, Der  Brief  an  die  Hebrder,  p.  34  y 55;  Strathmann,  Der  Brief  an  die 
Hebrder,  p.  89. 

98  En  10,  22  dice  el  Autor  de  Heb:  “Acerquémonos  con  sincero  corazón, 
con  fe  perfecta,  purificados  los  corazones  de  toda  conciencia  mala  y lavado 
el  cuerpo  con  el  agua  pura”.  En  esta  última  frase,  según  opinión  casi  uná- 
nime de  los  comentaristas,  alude  el  Autor  al  rito  bautismal.  Cfr.  Zill,  De r 
Brief  an  die  Hebrder,  p.  533:  “Dass  hier  die  Taufe  gemeint  ist,  wird  fast 
allgemein  anerkannt  und  durch  den  Beisatz  soma  ausser  alien  Zweifel  ge- 
setzt;  denn  durch  diesen  Beisatz  wird  die  Waschung  ausdrücklich  ais  eine 
am  Leibe  vollzogene  hingestellt,  also  ais  eine  áuserlich-leibliche . . . ”.  Ven 
también  aquí  una  alusión  al  bautismo,  entre  otros:  Seeberg,  Der  Katechis- 
mus  der  Urchristenheit,  p.  144;  Feine,  Die  Gestalt  des  apostolischen  Glau- 
hensbekenntnisses,  p.  43  y 71;  Bornkamm,  Das  Bekenntnis  im  Hebrderbrief, 
Th.BL,  1942,  col.  57;  Michel,  Der  Brief  an  die  Hebrder,  p.  231;  Strathmann, 
Der  Brief  an  die  Hebrder,  p.  133;  Bonsirven,  Épitre  aux  Hébreux,  p.  439; 
Spicq,  II,  p.  317.  Naturalmente  la  relación  de  la  homología  al  bautismo 
resulta  aún  más  estrecha  en  nuestro  texto,  si  la  frase  “purificados  los  co- 
razones... y lavado  el  cuerpo  con  el  agua  pura”  (v.  22)  se  une  directa- 
mente al  v.  23:  “retengamos  firme  la  confesión  de  la  esperanza”.  Así  lo 
entiende  Seeberg,  Der  Katechismus,  p.  144;  y también  del  mismo,  Der  Brief 
an  die  Hebrder,  p.  114-115.  Con  todo,  parece  más  natural  separarlas  y con- 
siderar a “retengamos”  como  el  comienzo  de  una  nueva  exhortación.  Cfr. 
en  este  sentido  Moffat,  Epistle  to  the  Hebrews,  p.  146.  Pero  también  en 
este  caso  es  evidente  que  la  homología  aparece  en  un  contexto  bautismal 
inmediato.  En  forma  aislada,  piensa  Riggenbach,  Der  Brief  an  die  Hebrder, 
p.  320,  nt.  97,  que  la  frase  confesión  de  la  esperanza  (10,  23)  indica  que 
no  se  trata  de  una  confesión  bautismal;  si  quería  hacer  referencia  al  bau- 
tismo, el  Autor  debiera  haber  dicho  confesión  de  la  fe.  Schierse,  Verheissung 
und  Heilsvollendung , p.  171,  nt.  101,  hace  suya  esta  opinión.  Al  tratar  de 
la  homología  y la  esperanza  hemos  ya  expuesto  las  razones  por  las  cuales 
el  Autor  de  Heb  prefiere  hablar  aquí  de  una  confesión  de  la  esperanza.  A 
decir  verdad,  ello  no  impide  en  manera  alguna  que  se  trate  de  una  confe- 
sión bautismal. 


— 365 


altamente  probable  a una  fórmula  de  confesión  bautismal,  indi- 
cada por  las  palabras  “Jesús  el  Hijo  de  Dios”  Respecto  del 
sitio  3,1  no  aparece,  a nuestra  manera  de  ver,  ningún  indicio  es- 
pecial que  muestre  su  carácter  de  confesión  bautismal.  Con  todo, 
la  similitud  a los  otros  casos  permite  deducir  que  el  Autor  emplea 
aquí  la  homología  en  idéntico  sentido.  Por  consiguiente,  en  los 
tres  sitios  se  trata  de  una  referencia  a la  profesión  de  fe  hecha 
con  ocasión  del  bautismo  10°. 

De  ser  esto  así,  la  homología  en  Heb  debe  entenderse  como 
un  compromiso  personal  del  discípulo  con  Cristo.  Compromiso  de 
adhesión  y fidelidad,  que  supone  la  obligación  de  perseverar  en 
esta  entrega  a Cristo  como  Maestro  y Señor;  y que  implica  tam- 
bién correlativamente  la  seguridad  de  la  salvación  a través  de 
Cristo. 

Ahora  bien,  como  hemos  podido  apreciar  en  el  estudio  de 
las  notas  de  la  homología  en  la  Carta  a los  Heb,  ésta  presenta 
exactamente  dichas  características. 

Este  punto  de  vista  se  confirma  por  otros  textos  en  los  que 
el  Autor  recuerda  a los  lectores  el  tiempo  de  su  iniciación  cris- 
tiana”. 

Nos  referimos  aquí  especialmente  a dos  sitios.  En  6,4s.  dice: 
“Quienes  una  vez  iluminados  gustaron  el  don  celestial  y fueron 
hechos  partícipes  del  Espíritu  Santo...  y cayeron  en  la  aposta- 
sía,  es  imposible  que  sean  renovados  otra  vez  a penitencia”.  En 
10,32:  “Recordad  los  días  pasados,  en  los  cuales,  después  de  ilu- 
minados, soportasteis  una  grave  lucha  de  padecimientos”.  En 
estos  dos  sitios  hemos  de  atender  particularmente  al  verbo  ilumi- 
nar (fótídsein) , en  el  cual  puede  verse,  casi  con  seguridad,  una 
referencia  al  bautismo,  presentado  precisamente  como  la  ilumi- 


99  La  frase  Jesús  el  Hijo  de  Dios  puede  ser  considerada  como  una  ex- 
presión típica  de  confesión  cristológica  bautismal.  Cfr.  Seeberg,  Der  Kate- 
chismus,  p.  142;  Bornkamm,  art.  cit.,  ThBl,  1942,  col.  57. 

100  Feine,  Die  Gestalt,  p.  43,  admite  en  10,  23  el  sentido  de  confesión 
bautismal  para  la  homología;  en  cambio,  según  él,  en  3,  1 y 4,  14  la  homo- 
logía significa  únicamente  la  confesión  de  fe  en  sentido  general.  Expresa- 
mente contra  esta  opinión  de  Feine,  dice  Bornkamm,  art.  cit.,  col.  58:  “Es 
besteht  keinerlei  Grund,  unter  der  homología  an  einer  einzigen  Stelle  etwas 
anderes  zu  verstehen,  ais  das  Taufbekenntnis,  auch  wénn  ihr  Inhalt  und 
Charakter  nicht  besonders  he r v o r ge h'obe n sind”. 
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nación  inicial  de  la  vida  cristiana  101.  El  Autor  exhorta,  de  esta 
manera,  a los  lectores  a mantenerse  fieles  al  compromiso  con- 
traído en  el  bautismo. 

Hemos  constatado  ya  cómo  la  Carta  a los  Heb  es  en  conjunto 
una  exhortación  a la  perseverancia  y estabilidad  en  la  fe.  A la  luz 
de  aquellas  exhortaciones  podemos  comprender  mejor  la  adverten- 
cia particular  del  Autor  respecto  de  la  firmeza  de  la  homología  y 
el  sentido  que  da  a este  término.  El  entender  esta  firmeza  como 
adhesión  a una  fórmula  de  confesión  (Seeberg)  o a una  expresión 
cultico-litúrgica  (Kásemann)  es  empobrecer  la  realidad  de  este 
compromiso  personal  que  es  la  homología.  En  los  actos  de  la  co- 
munidad podría  darse  ciertamente  una  confesión  ulterior,  sobre 
todo  en  la  forma  de  alabanza  cultual.  Pero  ésta  no  es  la  homolo- 
gía típica  a que  se  refiere  el  Autor  de  Heb.  Con  mayor  razón,  el 
mantener  firme  la  homología  no  puede  tener  el  sentido  de  perse- 
verar en  el  uso  o práctica  de  los  actos  litúrgicos  (Schierse). 

El  sentido  activo  personal  de  la  homología  se  confirma  por 
el  colorido  subjetivo  que  este  término  recibe  por  su  asociación  a 
“la  confianza  y la  gloria  de  la  esperanza”  (3,6)  y a “la  firme  per- 
suasión del  principio”  (3,14).  La  confianza  y la  esperanza  en 
estos  y otros  textos  se  basan  realmente  en  la  promesa  y fidelidad 
de  Dios.  Por  ello  puede  admitirse  en  estos  términos  un  cierto  sen- 
tido objetivo.  Pero  la  exhortación  del  Autor  a mantener  firme 
la  confianza  y la  esperanza  no  puede  aplicarse  a la  promesa  divina 
en  sí  misma.  Ni  tampoco  a los  bienes  prometidos,  que  todavía  no 
se  poseen,  por  lo  menos  no  en  su  plenitud.  El  Autor  se  refiere,  por 
tanto,  a mantener  la  actitud  personal  de  confianza  y esperanza. 
Tal  vez  podríamos  expresarlo  con  mayor  precisión  diciendo  que 
se  trata  de  una  exhortación  a confiar  y esperar.  Más  claramente 
aún,  el  conservar  “la  firme  persuasión  del  principio”  expresa  una 
actitud  subjetiva.  En  este  contexto,  pues,  la  homología  se  entiende 
mejor  como  acto  personal. 

Hemos  señalado  ya  la  debilidad  del  argumento  de  Seeberg, 
retomado  por  Kásemann  y Schierse,  contra  el  uso  de  kratein  y 

101  Seeberg,  Der  Brief  an  die  Hebraer,  Leipzig,  1912,  p.  65;  Michel, 
Der  Brief  an  die  Hebraer,  p.  147  y 238;  Bornkamm,  art.  cit.,  col.  58,  nt.  7. 
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katéjein  respecto  de  la  homología  como  acto  personal  en  4,14 
y 10,23. 

Añadamos  ahora  que  si  la  homología  es  un  acto  de  adhesión 
personal  a Cristo,  puesto  de  una  vez  y definitivamente  en  el 
bautismo,  puede  el  Autor  con  toda  razón  hablar  de  constancia  o 
perseverancia  en  esta  actitud.  La  homología  es  presentada  en 
Heb  como  un  vínculo  real,  por  así  decirlo.  Y en  esto  radica  pre- 
cisamente su  fuerza.  Pero  ello  no  en  razón  de  una  determinada 
fórmula  con  que  se  hace  la  confesión,  sino  por  el  compromiso  per- 
sonal con  Cristo  que  es  la  homología  lP2. 


102  Hemos  indicado  antes  que  en  el  Nuevo  Testamento  homologein  se 
usa  de  preferencia  para  expresar  la  simple  adhesión  a Cristo,  sin  más  deter- 
minaciones. Llama  la  atención  el  hecho  de  que  homologein  no  es  usado  en  el 
caso  de  las  confesiones  de  fe  típicas  que  nos  presenta  el  Nuevo  Testamento, 
tales  como  la  de  Pedro  (Mt  16,  17),  la  de  Tomás  (-Jn  20,  28),  la  del  eunuco 
(Act  8,  37).  Ninguna  de  estas  confesiones  es  tampoco  designada  con  el  nom- 
bre técnico  homología.  De  hecho,  cuando  existe  una  fórmula  no  se  usa 
homologein-homología.  Y cuando  se  emplean  estos  términos  no  se  indica  una 
fórmula  especial,  salvo  las  bi'eves  frases  el  Señor  Jesús  (Rom  10,  9),  Jesús 
es  el  Cristo  (1  Jn  2,  22),  Jesús  es  el  Hijo  de  Dios  (ib.  4,  15).  Con  todo, 
estas  mismas  frases,  más  que  una  fórmula  determinada  de  confesión,  pare- 
cen ser  el  reconocimiento  de  la  persona  de  Jesús  como  Señor  - Hijo  de  Dios. 
Esta  observación  confirma  el  punto  de  vista  según  el  cual  la  homología  no 
designa  en  el  Nuevo  Testamento,  y en  la  Carta  a los  Heb  en  particular,  una 
fórmula  concreta  de  confesión,  sino  el  acto  de  confesar.  Schumann,  Die  Be- 
kenntnisse  und  das  Bekenntnis,  ThSK,  1937/1938,  p.  183,  examina  varios 
de  los  sitios  en  que  aparecen  estos  términos,  y concluye:  “Wir  kommen  also 
doch  wohl  mit  hoher  Wahrscheinliehkeit  zu  dem  Ergebnis,  dass  im  Neuen 
Testament  das  Wort  homología  ais  Bezeichnung  eines  formuliertes  Glaubens- 
bekenntnisses  nicht  vorkommt”.  Por  otra  parte,  hemos  notado  la  peculiar 
solemnidad  de  las  circunstancias  para  las  cuales  se  reserva  el  uso  de  homolo- 
gein-homología. En  Heb  la  homología  responde  exactamente  a este  plan- 
teamiento. Dada  la  especial  situación  de  los  destinatarios,  se  comprende  sin 
dificultad  el  uso  de  este  término  por  parte  del  Autor.  La  homología  expresa, 
más  que  ninguna  otra  palabra,  la  toma  de  posición  que  hace  el  discípulo: 
por  Cristo,  contra  el  mundo.  De  esta  manera,  la  homología  sugiere  no  ya 
una  fórmula  que  se  ha  empleado  en  la  confesión,  sino  el  acto  personal  por 
el  cual  se  contrajo  la  obligación  de  vivir  como  discípulo  de  Cristo,  y como 
miembro  de  la  Iglesia.  Con  su  exhortación  a mantener  firme  la  confesión, 
el  Autor  recuerda  a los  fieles  la  vida  nueva  que  han  emprendido  y en  la  que 
a toda  costa  han  de  perseverar.  Comentando  el  sitio  4,  14,  dice  acertada- 
mente Janet,  Dieu  nous  parla,  Neuchátel,  1945,  p.  45:  “Ici  l’auteur  releve 
la  nécessité  de  la  confession.  II  ne  suffit  pas  d’avoir  une  conviction  intime 
et  privée,  mais  il  faut  faire  une  claire  et  publique  declaration  de  foi  devant 
le  monde.  L’Eglise,  surtout  dans  le  périodes  de  crise,  doit  confesser  sa  foi. 
La  confession  de  foi  est  ainsi  un  témoignage  qu’elle  porte  devant  le  monde, 
et  méme  un  defi  qu’elle  lui  lance;  mais  elle  constitue  en  méme  temps  un 
rappel  addressé  á chaqué  fidéle : voilá  ce  que  signifie  ton  appartenance 
á l’Eglise  de  Jésus-Christ”. 
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No  pretendemos,  sin  embargo,  establecer  una  disociación 
completa  entre  el  sentido  subjetivo  y objetivo  de  la  homología. 
La  confesión  como  actitud  personal  tiene  evidentemente  un  con- 
tenido objetivo.  De  esta  manera  el  mantener  la  homología  como 
acto  personal  supone  conservar  también  un  determinado  conte- 
nido doctrinal.  Esto  puede  explicar  la  ambigüedad  con  que  se  ex- 
presan ciertos  autores. 

Pero  el  problema  consiste  en  determinar  si  el  Autor  de  Heb 
entiende  la  homología  primariamente  en  sentido  objetivo  o sub- 
jetivo. Ahora  bien,  en  nuestra  opinión,  el  Autor  se  refiere  a la 
homología  en  su  aspecto  subjetivo:  como  acto  de  confesar  la  fe. 

La  enseñanza  de  la  Carta  a los  Heb  en  este  punto,  es  man- 
tener inalterada,  no  ya  la  fórmula  de  confesión,  sino  la  confesión 
propiamente  tal,  activa,  personal,  propia  de  cada  cristiano 103. 


CONCLUSION 

En  la  Carta  a los  Heb  la  homología  aparece  bajo  un  triple 
aspecto : 

1)  En  su  relación  a la  persona  de  Cristo. 

2)  Como  exhortación  a la  firmeza  en  esta  confesión. 

3)  En  su  asociación  a la  esperanza. 

Como  resultado  y conclusión  de  nuestra  investigación,  pode- 
mos ahora  apreciar  la  unidad  de  esta  exposición  del  Autor. 

La  homología  — confesión  bautismal  de  la  fe  cristiana — ■ 
tiene  a Cristo  como  su  centro.  Cristo  es  fundamento  y objeto 
de  esta  confesión  y modelo  de  fidelidad.  Por  esta  razón,  por  diri- 
girse a Cristo,  la  homología  debe  ser  conservada  tenazmente. 

Esta  constancia  requiere  una  entrega  total  y puede  exigir 
hasta  el  sacrificio  de  la  vida.  De  aquí  que  el  Autor  presente  a 


103  Dado  que  pueden  descubrirse  en  la  homología  estos  dos  aspectos, 
no  está  alejado  de  la  verdad  Riggenbach,  Der  Brief  an  die  Hebrder,  p.  67, 
nt.  72,  cuando  dice:  “Eine  reinliche  Scheidung  zwischen  Bekenntnisinhalt 
und  Bekenntnisakt  ist  der  Sache  nach  hier  f 3,  1)  undurchführbar,  wenn 
auch  das  Nachdruck  hier  wie  4,  14  und  10,  23  auf  das  Subjektive  Moment 
fállt”.  Con  todo,  en  cuanto  se  refiere  a establecer  el  pensamiento  del  Autor 
de  Heb  en  el  uso  del  término  homología,  es  posible  — estimamos  que  nuestro 
análisis  así  lo  demuestra — el  llegar  a un  mejor  esclarecimiento  de  la  cuestión. 
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Cristo-pontífice  como  garantía  segura  de  auxilio,  por  una  parte; 
y como  precursor  en  el  dolor  y en  el  triunfo,  por  otra. 

Al  mismo  tiempo,  en  relación  a la  firmeza  de  esta  confe- 
sión, el  Autor  pone  ante  las  ojos  de  los  destinatarios  la  perspec- 
tiva del  premio  futuro.  El  vivir  de  acuerdo  a la  esperanza  es  un 
deber  de  la  vida  cristiana.  A una  con  la  fe,  la  esperanza  debe  ser 
profesada  continuamente.  Pero  ella  es  también  un  motivo  de 
legítimo  consuelo.  La  peculiar  entrega  a Cristo  que  es  la  homo- 
logía confiere  al  cristiano  la  seguridad  de  la  salvación,  basada  en 
la  fidelidad  de  Dios  a sus  promesas. 


NOTAS  DE  EXEGESIS  TOMISTA 
LA  COMPOSICION  INTRINSECA  DEL  ENTE  FINITO, 
Y LA  CONSIDERACION  ABSOLUTA 


Por  M.  A.  FIORITO,  S.  I.  e I.  GARCIA-MATA,  S.  I.  (San  Miguel) 


En  unas  notas  de  exégesis  tomista  que  publicamos  con  anteriori- 
dad, estudiábamos  la  relación  de  creatura  a Creador,  llamando  la  aten- 
ción sobre  la  importancia  que,  para  el  estudio  de  tal  relación  en  S.  To- 
más, tiene  la  llamada  consideración  absoluta  de  la  esencia  de  la  crea- 
tura  C En  estas  nuevas  notas,  intentaremos  hacer  algo  semejante  en 
lo  que  respecta  a la  composición  intrínseca  del  ente  finito,  o composi- 
ción de  la  esencia  y la  existencia  en  la  creatura  según  el  mismo  Doc- 
tor Común 1  2. 

Una  disputa,  que  sostuvieron  hace  unos  años  Remigio  Kwant, 
O.E.S.A.,  y Cornelio  Fabro,  C.P.S.,  sobre  la  constitución  del  ente,  nos 
indujo  a relacionar  este  tema  con  la  consideración  absoluta  de  la  na- 
turaleza en  Santo  Tomás. 

Kwant  publicó  su  tesis  doctoral  sobre  los  grades  del  ente  3,  la  cual 
fue  recensionada  y criticada  por  Fabro  en  la  revista  Divus  Thomas  de 
Piacenza  4.  Este  comentario  provocó  el  intercambio  de  opiniones  men- 
cionado, cuyo  estudio  nos  puso  en  la  pista  del  presente  trabajo.  Aunque 
los  dos  adversarios  no  pudieron  ponerse  de  acuerdo,  son  dignos  de 
aprecio  sus  argumentos  expresados  con  claridad  y vigor  poco  comunes. 


1 Cfr.  M.  A.  Fiorito  y A.  Navarrete,  Notas  de  exégesis  tomista : la  re- 
lación de  creatura  a Creador,  Ciencia  y Fe,  19  (1963),  pp.  59-71. 

2 Y así  como  nuestro  anterior  estudio  era,  a la  vez,  un  comentario  de 
Sto.  Tomás  y una  crítica  a un  comentarista  tomista  — A.  Krempel — , el  pre- 
sente estudio  quiere  también  ser  una  modesta  crítica  a C.  Fabro,  en  su  obra 
La  nozione  metafísica  di  partecipazione  secondo  S.  Tomrnaso  d! Aquino,  Soc. 
Ed.  Internaz.,  Torino,  1950  (II  ediz.  riveduta  e aumentata;  por  brevedad, 
abreviaremos  en  adelante:  NMP).  Y tendremos  en  cuenta  también  la  obra 
del  mismo  autor:  Participation  et  causalité,  selon  S.  Thomas  d’Aquin,  Nau- 
welaerts,  Louvain,  1961  (por  brevedad,  en  adelante  abreviaremos:  PC).  Esta 
edición  francesa  que  utilizamos  nosotros  (primera  edición),  no  cuenta  con 
los  índices  de  materias,  de  textos,  etc.,  que  acompañan  a la  edición  italiana 
publicada  un  poco  después,  bajo  el  título  de  Partecipazione  e causalitá  se- 
condo S.  Tommaso  d’ Aquino,  Soc.  Ed.  Internaz.,  Torino,  1961. 

3 Dr.  Remigius  Kwant,  O.E.S.A.,  De  Gradibus  Entis,  H.  J.  París,  Ams- 
tolodami  (Amsterdam),  1946,  XIX-197  págs. 

4 Div.  Th.,  Piacenza,  50  (1947),  pp.  126-128.  Reproducido  en  Bulletin 
Thomiste,  7 (1943-1946),  n"  640,  pp.  345-349  (utilizamos  este  último). 
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Los  dos  puntos  de  vista  — dialéctico  uno  y metafísico  el  otro — versa- 
ban sobre  las  relaciones  entre  la  esencia  y la  existencia  5. 

Fabro  atribuía  una  actualidad  formal  peculiar  al  sujeto  del  ser, 
con  prioridad  sobre  la  actualidad  existencial.  “La  esencia  no  puede 
hallar  todo  su  fundamento  en  su  relación  con  el  ‘actus  essendi’,  porque 
estaríamos  en  un  círculo  vicioso”  6.  Para  evitar  este  círculo,  la  esen- 
cia tiene  que  tener  una  cierta  positividad  que  funda  la  potencialidad 
al  ser.  Hay  que  admitir  pues  un  orden  formal  de  las  esencias  como 
verdadero  fundamento  de  la  participación  7 8. 

Kwant  rechaza  la  posición  de  Fabro  (teoría  “tradicional”  de  la 
escuela  tomista)  que  admite  un  orden  formal  extraño  al  orden  del  ser. 
No  se  dan  dos  actualidades,  sino  que  toda  actualidad  es  existencial, 
porque  el  sujeto  que  recibe  el  ser  es  potencia  respecto  al  mismo.  Por 
eso  se  halla  como  en  potencia  a la  actualidad  existencial  y,  por  lo  tanto, 
a cualquier  actualidad.  La  distinción  entre  esencia  y esse  no  es  como 
de  potencia  a su  acto,  sino  como  de  potencia  actuada  al  acto  actuante  s. 
Es  decir,  las  esencias  no  determinan  al  ser  positivamente,  confiriéndole 
la  taleidad,  sino  que  provienen  de  la  limitación  causada  en  la  perfec- 
ción del  ser  por  la  potentia  ad  esse 

La  diferencia  entre  las  dos  posiciones  ¿no  se  debe  tal  vez  al  no 
haber  valorado  suficientemente  un  punto  fundamental  en  el  esquema 
del  pensamiento  de  Santo  Tomás...?  Los  dos  autores  hablan  de  actua- 
lidad; pero  Fabro  distingue  entre  actualidad  formal  y existencial,, 
mientras  que  Kwant  niega  la  distinción,  contraponiendo  actualidad 
(existencia)  a la  nada. 

Ambos  afirman  una  dualidad  de  órdenes:  intencional  y real.  Aho- 
ra bien,  si  comparamos  las  respectivas  disyunciones,  vemos  que  co- 
inciden en  el  plano  de  la  realidad  existencial,  pero  no  así  en  el  plano 
intencional,  donde  Fabro  subdistingue  el  orden  lógico  de  un  orden 
formal,  totalmente  opuesto  — este  último — a la  nada  de  Kwant.  Esta 
divergencia  en  el  campo  intencional  ¿no  entrañaría  un  tercer  miembro 
que  correspondería  al  plano  de  la  consideración  absoluta  de  la  natura- 
leza, frecuentemente  olvidado  y aún  negado  por  muchos  intérpretes 
del  Santo  Doctor?  Y si  efectivamente  se  tratara  aquí  de  la  absoluta 
consideración,  ¿qué  relación  tendría  con  el  orden  formal  de  las  esen- 
cias de  Fabro? 

Con  el  deseo  de  responder  a estos  interrogantes,  decidimos  estu- 

5 Para  seguir  la  controversia,  cfr.  Kwant,  II  soggetto  dell’essere,  Div. 
Th.,  51  (1948),  pp.  146-151;  52  (1949),  pp.  382-387;  Fabro,  Sull’oggetto  delta 
metafísica , Div.Th.,  51  (1948),  pp.  152-154;  52  (1949),  pp.  382-387.  Rese- 
ña de  la  disputa:  cfr.  J.  Isaac,  Bull.Th.,  8 (1947),  np  916,  pp.  573-574. 

6 Bull.Th.,  7 (1943-1946),  n’  640,  p.  347  (punto  9). 

7 Ibidem,  p.  348  (punto  10). 

8 Kwant,  art.  cit.  (nota  5),  52  (1949),  p.  382. 

s Ibidem.,  51  (1948),  p.  Í46.  ‘ 
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diar  la  composición  del  ente,  fijándonos  si  Santo  Tomás  la  examinaba 
con  este  tipo  de  consideración  que  él  solía  llamar  absoluta,  y que  sólo 
aplicaba  a la  creatura  existente. 

Estudiamos  la  doctrina  de  Cornelio  Fabro  en  sus  libros  sobre  la 
participación,  La  Noción  Metafísica  de  Participación,  tesis  de  su  ju- 
ventud ya  clásica  en  la  materia  10,  y Participación  y Causalidad,  recien- 
temente aparecido,  síntesis  de  su  pensamiento  maduro  n.  Estos  libros 
fueron  instrumentos  muy  útiles  por  el  abundantísimo  material  de 
textos  tomistas  relacionados  con  el  tema. 

Las  notas  que  ahora  publicamos  se  dividen  en  tres  partes.  En  la 
primera  parte,  exponemos  la  doctrina  de  Fabro  sobre  la  composición 
intrínseca,  destacando  el  aspecto  de  la  actualidad  formal  de  las  esen- 
cias. En  la  segunda  parte,  criticamos  esta  doctrina.  En  la  tercera  par- 
te, proponemos  nuestra  interpretación  del  pensamiento  de  Santo  Tomás 
en  dos  textos  fundamentales,  donde  aparece  la  consideración  absoluta 
aplicada  a la  composición  del  ente:  estos  textos  confirman  claramente 
que  aquí,  como  en  muchas  otras  partes  a través  de  su  obra,  Santo 
Tomás  se  vale  de  esta  original  consideración  absoluta  para  clarificar  y 
precisar  la  compleja  estructura  de  la  realidad. 

Quede  bien  establecido  que  no  es  el  propósito  de  estas  páginas 
pronunciarnos  en  la  debatida  cuestión  sobre  la  distinción  real  o de 
razón  entre  la  esencia  y la  existencia.  Tampoco  pretendemos  dar  una 
explicación  detallada  de  la  constitución  del  finito,  sino  — volvemos  a 
decirlo — demostrar  que  Santo  Tomás  la  analizó  a la  luz  de  la  conside- 
ración absoluta. 

Como  acertadamente  lo  expresa  E.  Gilson,  “las  fluctuaciones  de 
la  terminología  de  Santo  Tomás,  que  tan  bien  revelan  los  altos  y ver- 
daderamente últimos  intereses  metafísicos  que  aquí  se  hallan  en  juego, 
pueden  servir  lo  mismo  para  discernir  el  profundo  pensamiento  de 
Santo  Tomás,  que  para  dar  argumentos  a quienes  pretenden  atribuirle 
una  doctrina  totalmente  distinta  de  la  suya.  Y son,  según  el  gusto  de 
cada  cual,  o preciosas  indicaciones  sobre  el  verdadero  sentido  de  la 
curva,  o cómodos  pretextos  para  escapar  por  la  tangente”  12. 

También  nosotros,  como  cualquiera  que  trata  de  interpretar  el 
pensamiento  ajeno,  podemos  errar.  Pero  no  por  temor  a equivocarnos 
cesaremos  en  nuestro  intento  de  “discernir  el  profundo  pensamiento 
de  Santo  Tomás”,  apoyándonos  en  razones  examinadas  con  detención 
y sin  “pretender  atribuirle  una  doctrina  totalmente  distinta  de  la 
suya”  13. 

10  Como  dijimos  en  la  nota  1,  en  adelante  la  citaremos  NMP. 

11  Como  dijimos  en  la  nota  1,  citaremos  la  edición  francesa,  con  la 
sigla  PC. 

12  L’Etre  et  l’Essence,  Vrin,  París  (1948),  p.  107. 

13  Ibidem. 
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I.  EXPOSICION  DE  LA  DOCTRINA  DE  FABRO 


Para  explicar  las  condiciones  formales  de  los  seres  creados,  Fabro, 
interpretando  a Santo  Tomás,  recurre  a la  noción  de  participación:  los 
entes  creados  finitos  participan  el  ser  de  Dios.  La  noción  de  participa- 
ción, a su  vez,  comprende  dos  aspectos : uno  extrínseco  (causalidad 
eficiente,  ejemplar  y final)  y otro  intrínseco  (composición  real  del 
ente)  : “Bajo  un  aspecto  metafísico,  supuesta  la  realización  de  hecho 
del  ser  finito  y múltiple,  parece  que  podemos  dar  un  paso  para  mostrar, 
no  ciertamente  las  condiciones  supremas  de  la  posibilidad  y realidad 
del  ser  finito,  sino  sólo  las  próximas,  o mejor,  para  mostrar  quasi  a 
priori,  no  las  condiciones  reales  del  ser  finito,  sino  las  formales.  El 
Tomismo  ha  respondido  a este  problema  recurriendo  justamente  a la 
noción  trascendental  de  participación  aplicada  bajo  un  doble  aspecto : 
sobre  todo,  A)  como  causalidad  extrínseca : ejemplar,  eficiente  y final; 
después:  B)  como  composición  intrínseca  real  en  el  orden  del  ser”14. 

Es  en  este  último  aspecto  en  el  que  nos  detendremos  especialmen- 
te durante  nuestra  exposición. 

El  ente  finito  estaría  compuesto  realmente  de  dos  principios  dis- 
tintos pero  inseparables:  esencia  y acto  de  ser:  “Al  término  concreto 
Ente  le  corresponden,  en  abstracto,  en  el  pensamiento  tomista,  dos 
términos:  Esencia  y Ser,  que  significan  dos  actualidades,  de  las  que 
resulta  el  ente  real,  es  decir  la  esencia  y el  actus  essendi,  o más  bien, 
el  esse  essentiae  y el  esse  existentiae”  15. 

La  esencia  es  el  supuesto  que  recibe  el  acto  de  ser,  lo  limita,  y 
distingue  de  los  demás  entes.  Es  el  principio  de  individuación,  simili- 
tud creada  de  la  divina  esencia,  que  está  como  en  potencia  respecto  a 
su  acto.  El  acto  de  ser  es  algo  más  profundo  que  el  mero  hecho  de  exis- 
tir. “Es,  ante  todo,  aquello  por  lo  que  toda  formalidad  puede  ser  indi- 
cada como  real,  esto  es,  distinta,  no  sólo  nocionalmente  de  toda  otra, 
sino  ‘separada’  realmente  en  la  naturaleza;  es  el  acto  de  la  esencia... 
El  esse  por  lo  tanto  es  lo  que  hay  de  más  íntimo  en  toda  cosa.  . . Es  el 
complemento  de  toda  forma.  . . Es  la  forma  de  todas  las  formas  y el 
acto  de  todos  los  actos”  16. 

Con  el  fin  de  estudiar  la  razón  de  la  composición  real  del  ente, 
que  es  la  participación  trascendental  en  el  Ser,  Fabro  considera  por 
separado  a cada  uno  de  los  dos  principios.  Para  ello,  recurre  a la  abs- 
tracción total,  y luego  a lo  que  él  llama  “abstracción  metafísica  inten- 


14  NMP.,  p.  206  s.  (a  menos  que  expresamente  indiquemos  lo  contra- 
rio, siempre  los  subrayados  son  del  autor  citado). 

15  NMP.,  p.  192. 

Je  NMP.,  p.  200. 
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siva”17.  Ambos  principios  participan  del  Ser  por  sí  subsistente  (Dios), 
aunque  en  “modo  bien  distinto”  18,  como  veremos  más  adelante. 

“En  la  reflexión  filosófica  distinguimos  netamente  un  ser  formal, 
esto  es,  ser  como  esencia  que  existe,  Etwassein;  un  ser  actual  como 
acto  de  la  esencia,  Wirklichsein;  y un  ser  lógico,  como  verdad,  Wahr- 
sein.  Por  último,  podemos  llegar,  por  medio  de  la  reflexión  metafísica 
intensiva,  a una  noción  de  ser  que  es  la  síntesis,  en  la  cual  vienen  a en- 
contrarse fundidas  todas  las  formalidades  y perfecciones  particulares 
con  la  remoción  de  toda  potencialidad”  19. 

Después  de  esta  introducción  a la  visión  general  que  Fabro  tiene 
de  los  principios  constitutivos  del  ente  finito,  destaquemos  el  punto 
que  más  nos  interesa  para  nuestro  trabajo:  Fabro,  al  considerar  a la 
esencia  en  sí  misma,  la  sitúa  en  un  orden  formal.  En  este  orden,  las 
esencias  son  similitudes  imperfectas  “posibles”  de  la  esencia  divina  in- 
creada, pero  de  modo  que  no  son  la  nada  metafísica,  sino  que  tienen 
una  actualidad  formal;  es  decir,  aunque  no  son  algo  existencialmente, 
son  algo  formalmente.  Para  nuestro  autor  “Dios  ha  producido  la  esen- 
cia participada,  porque  es  el  sujeto  del  ser  participado  que  la  hace 
existir:  y,  en  este  sentido,  la  esencia  tiene  razón  de  potencia  en  rela- 
ción al  acto  de  ser.  Sin  embargo,  no  se  puede  decir  que  ‘simpliciter’ 
la  esencia  sea  potencia,  especialmente  tratándose  de  las  formas  puras 
que,  en  su  ámbito,  casi  pueden  decirse  infinitas”,  sino  que  la  esencia 
“est  talis  actus  formalis  crcatus  ut  sit  potentia  ad  suum  esse ” 20. 

Ahora  bien,  “puesto  que  el  acto  de  ser  es  recibido  en  una  esencia, 
esta  esencia  no  puede  ser  la  nada  en  el  orden  metafísico,  y no  puede 
hallar  todo  su  fundamento  en  su  relación  con  el  actus  essendi,  porque 
entonces  nos  pondríamos  a dar  vueltas;  hay  pues  que  admitir  una 
cierta  ‘positividad’  de  la  esencia,  anterior  — precisamente  porque  la 
funda — a esta  misma  relación  con  el  acto  de  ser.  Esta  positividad 
recae  en  la  esencia,  en  cuanto  que  es  una  expresión,  una  semejanza  y 
una  participación  de  la  esencia  divina”  21 , 

17  Sobre  la  interpretación  de  Fabro  acerca  de  la  abstracción  en  Sto. 
Tomás,  cfr.  NMP.,  pp.  129  ss.  (sobre  todo  pp.  134  ss.).  Sobre  este  tema, 
publicaremos  posteriormente  otras  notas  de  exégesis  tomista  en  esta  mis- 
ma revista. 

18  Sull’oggetto  della  metafísica,  art.  cit,  (nota  5),  p.  153. 

19  NMP.,  p.  192. 

20  Divus  Th.,  art.  cit.  (nota  5),  p.  153. 

21  “...puisque  l’acte  d’étre  est  i-egu  dans  une  essence,  cette  essence  ne 
peut  étre  le  ‘néant’  dans  l’ordre  métaphysique,  et  ne  peut  trouver  tout  son 
fondement  dans  son  rapport  á Vactus  essendi,  car  alors  nous  tournerions  en 
cercle;  il  faut  done  admettre  une  certaine  ‘positivité’  de  l’essence,  antérieure, 
— parce  que  précisément  elle  le  fonde, — á ce  méme  rapport  á Pacte  d’étre. 
Cette  positivité  revient  á l’essence,  en  tant  que  celle-ci  est  une  expression, 
une  similitude  et  une  participation  de  l’essence  divine. . .”  (Bull.  Thom.,  art. 
cit.  en  nota  4,  pp.  347-348). 
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Al  atribuir  esta  cierta  “positividad”  a la  esencia,  vemos  que  Fabro 
la  coloca  en  un  plano  formal,  que  tiene  prioridad  sobre  el  óntico;  y la 
esencia  aparece  “fundando”  la  participación  del  acto  de  ser.  Se  dan, 
por  tanto,  dos  actualidades  en  la  esencia : una  formal,  anterior  a su 
unión  con  el  actus  essendi,  y otra  existencial,  después  de  actuada  por 
éste  22. 

Esta  es  la  razón  última  de  la  distinción  real  entre  esencia  y esse 
en  las  creaturas.  Porque  no  tiene  sentido  que  la  nada  limite  al  ser, 
puesto  que  la  nada  es  no-ser  y sólo  nada.  La  esencia,  en  cambio,  antes 
de  unirse  al  esse,  no  es  la  nada,  sino  “quid  creatum  ut  potentia”  23,  que 
es  “algo”  posible  en  un  orden  formal,  distinto  y anterior  al  real.  “La 
esencia  finita,  en  el  orden  formal,  es  expresión  y semejanza  deficiente 
derivada  de  la  esencia  divina”,  mientras  que  “el  ens  finito  participa 
del  acto  de  ser  en  el  orden  entitativo”  24. 

Hasta  aquí  lo  que  nos  interesa  de  Fabro  por  el  momento:  este 
algo  positivo  de  las  esencias,  antes  de  la  actuación  individual  concreta, 
es  lo  que  nos  parece  una  excesiva  objetivación  de  la  consideración  ab- 
soluta de  S.  Tomás.  Porque  — adelantémonos  un  poco  a lo  que  luego 
diremos  en  la  tercera  parte  de  estas  notas  de  exégesis  tomista — esta 
consideración  se  sitúa  en  un  orden  que  nosotros  llamaríamos  onto- 
lógico  (porque  participa  en  algo  del  orden  lógico  de  las  esencias  uni- 
versales abstractas,  y del  orden  óntico  de  las  esencias  individuales  con- 
cretas), y que  no  nos  parece  tener  ni  la  positividad  ni  la  función  obje- 
tiva que  quiere  atribuirle  Fabro. 

Pero,  como  en  esta  primera  parte  queremos  limitarnos  a exponer 
el  pensamiento  de  Fabro,  dejemos  esta  cuestión  de  fondo,  y limitémo- 
nos a hacer  una  observación  de  forma  o expresión : S.  Tomás,  aunque 
habla  de  una  consideración  absoluta,  la  entiende  siempre  respecto  de 
la  mente  humana;  y por  eso,  aunque  habla  de  una  esencia  o naturaleza 
absolutamente  considerada,  nunca  pretendería  atribuirle  una  distin- 
ción absoluta  respecto  de  las  otras  dos  esencias,  la  lógica  (universal 
y abstracta),  y la  real  (individual  y concreta).  En  cambio,  al  hablar 
siempre  Fabro  de  un  orden  formal  de  las  esencias,  desaparece  cualquier 
dependencia  de  la  mente  humana  (que  en  S.  Tomás  se  halla  siempre 
latente  en  términos  como  “consideratio”,  “separatio”,  etc.),  y da  lugar 
a la  creación  de  un  orden  demasiado  absoluto  — y positivo — , que  el 
mismo  Fabro  llama  formal. 

Pero  de  esto  trataremos  más  de  propósito  en  la  parte  siguiente. 


22  Ibid.,  p.  348  (punto  10’). 

23  PC.,  p.  283. 

24  Bull.Thom.,  art.  cit.  (nota  22),  p.  348  (punto  109). 
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II.  CRITICA  DE  LA  INTERPRETACION  DE  FABRO 

Como  dijimos  en  la  primera  parte,  Fabro  sostiene  que  no  puede 
explicarse  la  composición  del  ente  finito,  sin  admitir  la  prioridad  de 
un  orden  formal  de  las  esencias,  anterior  al  del  ser.  La  esencia  no 
puede  ser  entendida  sólo  como  potencia  al  ser,  sino  que  es  algo  más 
que  mera  potencia25:  es  una  actualidad  determinada  formal,  similitud 
imperfecta  de  la  esencia  divina  que,  en  contacto  con  el  acto  participado 
de  ser,  lo  limita  y contrae,  es  actuada  existencialmente,  y deviene  un 
ente  concreto  real  existente  26. 

Con  esta  expresión  suya  del  orden  formal,  Fabro  interpreta  erró- 
neamente todos  aquellos  pasajes  en  que  S.  Tomás  se  vale  de  la  consi- 
deración absoluta  de  las  esencias  finitas,  para  explicar  la  composición 
del  ente  finito. 

Para  Fabro,  ante  todo  “...no  se  dan  más  que  dos  modos  de  ser, 
uno  ontológico-objetivo,  otro  lógico-subjetivo.  Un  tercer  miembro  no 
sólo  turba  la  simetría  de  la  división  dicotómica,  sino  que,  de  hecho, 
queda  sin  fundamento,  porque  de  hecho  no  se  da  en  el  aristotelismo 
tomista  un  tercer  modo  de  ser,  cual  quizás  podría  darse  en  una  concep- 
ción extrinsecista  de  lo  real,  que  se  inspirase  en  el  Neoplatonismo”  27. 

En  esta  forma,  Fabro  contradice  las  declaraciones  explícitas  de 
Santo  Tomás  acerca  de  la  triple  consideración  28.  Sin  embargo,  al  esta- 
blecer en  otras  partes  esta  misma  doble  distinción,  agrega  una  nota 
importante  a uno  de  los  términos : ya  no  dice  simplemente  lógico  y 
real,  sino  lógico -formal  y real.  Ese  “formal”,  no  está  colocado  al  azar, 
sino  que  constituye  una  señal  manifiesta  de  la  interpretación  de  nues- 
tro autor  sobre  la  consideración  absoluta  en  Santo  Tomás,  con  las  con- 
secuencias que  de  allí  se  derivan  en  su  doctrina  de  la  participación  29. 

Confirmaremos  lo  dicho  valiéndonos  de  la  interpretación  que  Fabro 
hace  a un  texto  del  Santo  (aunque  lo  indica  de  paso,  sin  trascribirlo, 


25  Divus  Th.,  art.  cit.  (nota  5),  p.  153. 

26  Bull.Thom.,  art.  cit.  (nota  24),  p.  348  (puntos  9?  y 10° ) . 

27  “ ...  di  fatto  non  si  dánno  che  due  modo  di  essere,  uno  ontologico- 
oggetivo,  l’altro  logico-soggettivo.  Un  terzo  membro  non  solo  turba  la  sim- 
metria  della  divisione  dicotomica,  ma  di  fatto,  resta  senza  fondamento,  poi- 
ché  di  fatto  non  si  da  nell’Aristotelismo  tomista  un  terzo  modo  di  essere, 
quale  forse  si  potrebbe  avere  in  una  concezione  estrinsecista  del  reale,  che 
si  ispirasse  fedelmer.te  al  Neoplatonismo”  (NMP.,  p.  356).  En  este  mismo 
lugar  critica  a Suárez  que  tomó  la  “cosidetta  soluzione  intermedia  inaugura- 
ta  da  Enrico  di  Gand”,  pero  que  tuvo  “l’ingegno  e la  sinceritá  di  riconoscere 
che  in  questo,  come  in  altri  punti  cruciali  della  metafísica,  s’allontanava  dal 
pensiero  esplicito  di  S.  Tomasso”  (p.  355). 

28  Cfr.  De  Ente  et  Ess.,  III  (Rol.-Goss.)  ; Comm.  in  de  Div.  Nomin.,  c. 
XI,  lect.  IV;  In  I Sent.,  d.  36,  a.  3,  ad  2m. ;Quodl.  VIII,  q.  1,  a.  1;  De  Po- 
tentia,  q.  5,  a.  9,  ad  16,  etc. 

29  Cfr.  NMP.,  p.  187  ss.;  pp.  192,  194,  203;  PC.,  p.  260  et  passim. 
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como  uno  más  entre  la  multitud  de  que  hace  acopio  en  sus  libros). 
Nos  referimos  al  conocido  cap.  III  del  De  Ente  et  Essentia30,  en  que 
S.  Tomás  expone  extensamente  su  doctrina  sobre  la  consideración  ab- 
soluta de  la  naturaleza  (creada  o contingente),  y habla  de  tres  modos 
de  ser.  Fabro  cita  antes  el  Quodl.  VIH  31,  donde  glosando  a Avicena  se 
plantea  la  triple  consideración  de  la  naturaleza:  “una,  prout  considera- 
tur  secundum  esse  quod  habet  in  singularibus...  Alia  vero  est  consi- 
derado alicuius  naturae  secundum  esse  suum  intelligibile . . . Tertia 
vero  est  considerado  naturae  absolutae,  prout  abstrahit  ab  utroque 
esse ...” 

Al  querer  coordinar  Fabro  su  distinción  dual  del  plano  lógico  y 
del  plano  real  — a la  que  corresponden  un  esse  fórmale  o esse  essentiae, 
y un  esse  reale  o actus  essentiae — con  la  triple  consideración  que  ex- 
presamente aduce  S.  Tomás,  afirma  que  “la  distinción  no  parece  rigu- 
rosa”, y que  “esta  indeterminación,  que  seguramente  ha  tenido  no  poca 
importancia  en  el  desarrollo  de  la  escuela  tomista,  se  origina  probable- 
mente en  la  doctrina  aviceniana  de  los  tres  planos  de  la  consideración 
de  la  esencia”  32. 

Y refiriéndose  ya  al  De  Ente  et  Essentia,  sostiene,  a propósito  del 
“dúplex  esse”  de  la  naturaleza  — “unum  in  singularibus  et  unum  in 
anima”  33 — que  “el  esse  essentiae  conviene  mejor  a la  ‘essentia  absolu- 
te  considerata’  y que  el  ‘esse  quod  est  actus  essentiae’  puede  inter- 
pretarse en  dos  sentidos:  o como  el  principio  que  da  la  actualidad  a 
todo  concreto,  o como  la  realidad  de  la  esencia  como  tal  (absolute  con- 
siderata)”. Y termina  diciendo  que:  “el  esse  essentiae  es  la  realidad 
formal  de  la  esencia  en  su  estructura  lógico-metafísica  considerada  en 
sí  misma,  es  decir,  como  haciendo  abstracción  tanto  del  esse  lógico 
(como  especie)  cuanto  del  esse  real  (como  sustancia  singular) : se  lo 
podría  llamar  el  esse  fórmale”  34. 

Este  esse  fórmale  tiene  una  realidad  formal.  Examinemos  ahora  el 
significado  que  para  Fabro  tiene  una  realidad  formal.  Considerando  al 
ente  concreto  existente,  mediante  una  primera  abstracción  — para 
Fabro,  formal 35 — obtenemos  su  esencia  — formalidad  metafísica — . 
Aplicando  a esa  misma  abstracción  la  así  llamada  “reflexión  intensiva”, 

30  Edición  de  M.-D.  Roland-Gosselin,  J.  Vrin,  París,  1948,  pp.  23-29; 
indicado  por  Fabro  en  PC.,  p.  261  (nota  35)  et  p.  262. 

31  Quodl.  VIII,  q.  1,  a.  1 (Parm.,  IX,  p.  571b). 

32  PC.,  p.  261. 

33  De  Ente  et  Essentia,  c.  III,  op.  cit.,  p.  25,  9;  citado  en  PC.,  p.  262. 
Suponemos  que  Fabro  ha  leído  con  atención  este  capítulo  y notó  que  el  “dú- 
plex esse”  de  la  naturaleza  (in  singularibus  et  in  anima),  es  una  subdivi- 
sión del  segundo  miembro  de  una  disyunción  anterior  (secundum  rationem 
propriam  et  secundum  esse  in  hoc  vel  in  illo) ; con  lo  que  tenemos  los  tres 
planos  de  consideración  (cfr.  nota  28). 

34  PC.,  p.  262. 

35  Sobre  la  abstracción  en  Fabro,  cfr.  NMP.,  p.  129  ss. ; vide  nota.  17. 
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advertimos  que  esa  esencia,  absolute  spectata,  tiene  una  realidad  funda- 
mentada en  un  esse  fórmale,  el  “separado  por  excelencia”,  y “forma  de 
todas  las  cosas”  36.  Las  esencias,  consideradas  de  esta  manera,  se  sitúan 
en  un  “orden  formal”.  Por  lo  que  Fabro  ha  dicho  más  arriba,  este  orden 
formal  de  las  esencias  podría  equivaler  a la  consideración  absoluta  de 
S.  Tomás. 

Ahora  bien,  para  nosotros  no  hay  ninguna  duda  sobre  el  sentido 
de  esta  consideración  absoluta,  cuyo  objeto  no  está  solamente  en  el 
orden  formal  de  las  esencias  donde  quiere  colocarse  Fabro,  sino  que 
está  tanto  en  el  orden  lógico  de  los  conceptos  universales,  como  en  el 
orden  real  de  las  esencias  creadas  concretas,  porque  — como  sin  ninguna 
hesitación  siempre  dice  S.  Tomás — la  esencia  absolutamente  considera- 
da prescinde  tanto  del  ser  real  concreto,  como  del  ser  universal  abstrac- 
to, sin  negar  ni  uno  ni  otro  37. 

Precisamente  lo  que  caracteriza  netamente  a la  consideración  ab- 
soluta de  S.  Tomás,  es  que  su  objeto,  la  naturaleza  o esencia  creada 
absolutamente  considerada,  se  encuentra  tanto  en  un  orden  como  en 
otro;  mientras  que  lo  que  caracteriza  al  esse  fórmale  de  Fabro  — como 
se  advierte  por  la  actitud  negativa  que  toma  frente  a Kwant,  o frente 
a Suárez  o Scotto — es  el  encontrarse  tanto  fuera  del  orden  real  como 
fuera  del  orden  lógico. 

Si  tuviéramos  que  expresarlo  a nuestro  modo  y teniendo  presente 
otras  expresiones  modernas  — que  no  pudo  tener  en  vista  S.  Tomás — , 
hablaríamos,  no  de  un  orden  formal  como  Fabro,  sino  — respetando  al 
máximo  la  triple  consideración  de  S.  Tomás,  de  las  cuales  una  es  real  y 
la  otra  es  lógica — de  un  orden  onto-lógico,  que  de  tal  manera  media 
entre  el  orden  lógico  (de  las  esencias  universales,  o conceptos  abstrac- 
tos) y el  orden  óntico  (de  las  esencias  reales,  o seres  concretos),  que  se 
realiza  — de  diferente  manera — en  ambos  órdenes  extremos,  sin  dejarse 
encerrar  por  ninguno  de  ellos  y,  por  tanto,  participando  — de  diferente 
manera — de  ambos  a la  vez. 


38  NMP.,  p.  199  et  p.  198,  200. 

37  Es  el  único  cambio  que  nos  permitimos  hacerle  a la  manera  de  hablar 
del  Doctor  común:  mientras  éste  dice  que  la  naturaleza  absolutamente  con- 
siderada “abstrahit  ab  utroque  esse,  ita  un  non  fiat  praecissio . . nosotros 
preferimos  en  la  actualidad  expresarnos  así:  la  naturaleza  absolutamente 
considerada  prescinde  de  ambos  seres  — el  real  y concreto,  y el  lógico  y uni- 
versal— sin  negar  ninguno  de  los  dos. . . O sea,  preferimos  darle  un  sentido 
“negativo”  a la  abstracción,  distinto  del  sentido  “precisivo”  que  tiene  la 
consideración  absoluta.  Y,  al  hacerlo  así,  nos  adelantamos  a lo  que  hizo 
Sto.  Tomás  en  obras  posteriores,  cuando  distinguió  la  abstractio  — negati- 
va— de  la  separatio  — precisiva — , y afirmó  que  el  método  de  la  metafísi- 
ca no  consistía  en  una  abstractio,  sino  en  una  separatio  (cfr.  Ciencia  y 
Fe,  19  [1963],  pp.  73-74). 
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III.  COMPOSICION  DEL  ENTE  FINITO  SEGUN  STO.  TOMAS 

A nuestro  juicio,  S.  Tomás  usó  de  este  orden  onto-lógico,  que  él  lla- 
maba el  orden  de  las  esencias  creadas  absolutamente  consideradas 38, 
para  explicar  la  composición  intrínseca  del  ente  finito  en  la  realidad, 
pero  sin  darle  — lo  repetimos — la  realidad  formal  que  le  quiere  dar 
Fabro  a la  esencia  del  ente  finito. 

Confirmaremos  nuestra  interpretación  del  pensamiento  de  S.  Tomás, 
comentando  dos  textos  paralelos  en  que  éste  explica,  mediante  la  con- 
sideración absoluta,  la  composición  intrínseca  de  los  entes  creados,  ya 
sean  compuestos  de  materia  y forma,  ya  sean  puramente  espirituales. 

Estos  textos  están  tomados,  uno  del  capítulo  sexto  del  opúsculo  ti- 
tulado De  Substantiis  separatis  39,  y el  otro  del  artículo  primero  de  la 
Cuestión  disputada  de  Spiritualibus  creaturis  40 : son  ambas  obras  de 
la  madurez  del  Santo,  que  ratifican  el  uso  que  él  hizo  de  la  considera- 
ción absoluta  a lo  largo  de  toda  su  carrera  intelectual 41. 

Comencemos  con  el  de  Sustantiis  Separatis.  En  el  capítulo  sexto, 
Santo  Tomás  refuta  las  razones  que  tenía  el  filósofo  árabe  Avecibrón, 
en  su  libro  Fons  vitae,  para  afirmar  que  todas  las  sustancias  creadas 
están  compuestas  de  materia  y forma,  y que,  por  lo  tanto,  en  todas 
debe  darse  — en  mayor  o menor  grado — algo  de  materialidad.  El  texto 
que  elegimos  para  nuestro  estudio,  responde  a la  cuarta  razón  de  Ave- 
cebrón,  el  cual  allí  decía  que,  pues  conviene  a toda  sustancia  creada  dis- 

38  Porque  notemos  que,  tal  cual  define  Sto.  Tomás  la  consideración  ab- 
soluta, no  puede  hacerse  ni  respecto  del  ser  real  en  cuanto  tal  (que,  en 
cuanto  tal,  no  puede  considerarse  fuera  de  toda  concreción) , ni  respecto  del 
Ser  divino  (que  no  puede  considerarse  fuera  de  su  propia  concreción,  iden- 
tificada con  la  esencia  divina,  también  cuando  se  la  quiere  considerar  en 
sí  misma)  : sólo  es  posible  tal  consideración  absoluta  respecto  de  una  esen- 
cia que  puede  existir  meramente  como  posible  — sin  actual  existencia  real — , 
y que  por  eso  pueda  existir  multiplicada  en  diversos  individuos;  y tal  es  la 
esencia  creada  contingente  (que,  cuando  es,  puede  no  ser;  y cuando  no  es, 
puede  ser).  De  modo  que  no  es  de  extrañar  que  la  consideración  absoluta 
siendo  para  Sto.  Tomás  una  consideración  propia  y exclusiva  de  la  esencia 
contingente  (o  limitada)  en  cuanto  tal,  sirva  para  explicar  al  ente  finito. 

39  Utilizamos  la  edición  crítica  de  J.  Perrier,  Opuscula  Omnia  necnon 
Opera  Minora,  T.  I,  P.  Lethielleux,  Paris,  1949,  pp.  150-152. 

40  Utilizaremos  Quaestiones  Disputatae,  II,  Marietti,  Torino,  1949,  pp. 
367-373.  Nuestro  texto  es  citado  por  Fabro,  como  argumento  para  probar 
la  distinción  real,  en  NMP.,  p.  236,  240  y 241;  y como  fundamental  para 
probar  la  diferencia  de  composición  materia-forma  y sustancia-esse,  en 
PC.,  p.  65,  nota  86. 

41  Téngase  en  cuenta  que  el  De  Ente  et  Essentia,  donde  se  expone  ex- 
tensamente la  doctrina  de  la  consideración  absoluta,  es  un  opúsculo  de  los 
primeros  años  del  magisterio  en  París  — 1254-1256 — (cfr.  Roland-Gosselin, 
op.  cit.,  p.  XXVI  ss.),  mientras  que  el  De  Subst.  Sep.  fue  escrito  al  final 
de  su  vida  — 1268 — , lo  mismo  De  Spirit.  Creat.  — 1266-1269 — (cfr.  M.  Grab- 
mann,  Die  Werke  des  Hl.  Thomas  von  Aquin,  3»  ed.,  1949,  Aschendorffsche, 
Münster,  p.  325  et  306  ss.). 
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tinguirse  del  creador;  siento  éste  uno,  conviene  entonces  que  toda  sus- 
tancia creada  no  sea  sólo  una,  sino  que  esté  compuesta  de  dos  principios, 
los  cuales  necesariamente  han  de  ser  materia  y forma ; porque  ni  de  dos 
materias,  ni  de  dos  formas  puede  hacerse  algo  42. 

Responde  S.  Tomás  que  la  razón  dada  no  tiene  valor,  porque  las 
sustancias  espirituales,  aunque  carezcan  de  materia,  pueden  lo  mismo 
multiplicarse,  porque,  dejada  a un  lado  la  potencialidad  propia  de  la 
materia,  hay  en  estas  sustancias  una  cierta  potencia,  en  cuanto  que,  no 
siendo  el  ipsum  esse,  participan  del  ser  43.  Y,  para  explicar  esta  potencia, 
recurre  el  S.  Doctor  a la  consideración  absoluta  de  la  sustancia  espiri- 
tual, como  se  manifiesta  por  sus  habituales  frases  de  “secundum  se  con- 
siderata”,  “dum  consideratur  per  se”,  etc. 

Porque  sólo  el  ipsum  esse  per  se  subsistens  es  uno,  y fuera  de  él, 
no  existe  nada  que  sea  sólo  ser,  sino  que  todo  lo  que  fuera  de  él  es, 
tiene  ser : de  modo  que  en  todo  ser,  menos  en  el  primero  de  todos  — ca- 
racterizado por  ser  sólo  ser — , hay  que  distinguir  la  sustancia  o esencia 
que  tiene  ser,  como  potencia  receptiva  del  acto  que  es  su  ser  44. 

Prosigue  S.  Tomás  suponiendo  una  nueva  instancia  del  adversario: 
quien  participa  de  algo,  si  se  lo  considera  en  sí  mismo,  carece  de  aque- 
llo de  que  participa;  así  que  el  ser  que  es  por  participación,  careciendo 
del  ser,  es  no-ser ; y siendo  tal  la  materia,  se  seguiría  que,  en  todo  ser 
que  es  por  participación,  hay  materia  45. 

42  “...quia  omnis  substantia  creata  oportet  quod  distinguatur  a crea- 
tore.  Sed  creator  est  unum  tantum.  Oportet  igitur  quod  omnis  substantia 
creata  non  sit  unum  tantum  sed  composita  ex  duobus,  quorum  necesse  est 
quod  unum  sit  forma  et  aliud  materia;  quia  ex  duabus  materiis  non  potest 
aliquid  fieri,  nec  ex  duabus  formis”  (Perrier,  c.  IV,  n9  23,  p.  138  s.). 

43  Perrier,  c.  VI,  n9  43,  p.  150. 

44  “Nihil  enim  per  se  subsistens,  quod  sit  ipsum  esse,  poterit  inveniri 
nisi  unum  solum;  sicut  nec  aliqua  forma,  si  separata  consideretur,  potest 
esse  nisi  una.  Inde  est  enim  quod  ea  quae  sunt  diversa  numero  sunt  unum 
specie,  quia  natura  speciei  secundum  se  considerata  est  una.  Sicut  igitur 
est  una  secundum  eonsiderationem  dum  per  se  consideratur,  ita  esset  una 
secundum  esse  si  per  se  existeret.  Eademque  ratio  est  de  genere  per  com- 
parationem  ad  species,  quousque  perveniatur  ad  ipsum  esse  quod  est  comrnu- 
nissimum.  Ipsum  igitur  esse  secundum  se  subsistens  est  unum  tantum.  Im- 
possibile  est  igitur  quod  praeter  ipsum  sit  aliquid  subsistens  quod  sit  esse 
tantum;  omne  autem  quod  est  esse  habet.  Est  igitur  in  quocumque,  praeter 
primum,  et  ipsum  esse  tamquam  actus,  et  substantia  rei  habens  esse  tam- 
quam  potentia  receptiva  hujus  actus  qui  est  esse”  (Perrier,  c.  VI,  n9  43, 
p.  150). 

45  “Potest  autem  quis  dicere  quod  id  quod  participat  aliquid  est  secun- 
dum se  carens  illo;  sicut  superficies  quae  nata  est  participare  colorem,  se- 
cundum se  considerata  est  non  color  et  non  colorata.  Similiter  igitur  id 
quod  participat  esse  oportet  esse  non  ens.  Quod  autem  est  in  potentia  ens 
et  participativum  ipsius,  non  autem  secundum  se  est  ens;  materia  est  hujus- 
mondi,  ut  supra  dictum  est.  Sic  igitur  omne  quod  est  post  primum  ens  quod 
est  ipsum  esse,  cura  sit  participative  ens,  habet  materiam”  (Perrier,  c.  VI, 
n9  44,  p.  150  s.). 
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Para  responder  a esta  instancia,  S.  Tomás  vuelve  a considerar  con 
más  detención  las  sustancias  compuestas  de  materia  y forma  (o  sea,  las 
sustancias  materiales),  y distingue  en  ellas  una  doble  relación  — o como 
él  dice,  “dúplex  ordo” — : en  primer  lugar,  de  la  materia  respecto  de  sti 
forma;  y,  en  segundo  lugar,  de  la  esencia  compuesta  de  materia  y for- 
ma, respecto  de  su  ser,  porque  el  ser  de  la  sustancia  compuesta,  ni  es  la 
materia  ni  es  la  forma,  sino  algo  que  le  viene  al  compuesto  por  razón 
de  la  forma  4fi. 

Supuesta  esta  doble  relación,  propia  de  la  materia  y que  no  se  da 
en  la  sustancia  compuesta,  sigue  observando  S.  Tomás  que  la  materia, 
absolutamente  considerada,  tiene  ser  en  potencia,  pero  carece  de  la  for- 
ma : mientras  que  la  sustancia  compuesta,  aunque  también  tiene  ser  en 
potencia,  no  carece  de  la  forma  4T. 

Y supuesta  esta  diferencia,  queda  abierto  el  camino  para  la  consi- 
deración de  una  forma  que  está  en  potencia  respecto  del  ser,  pero  ca- 
rezca de  materia  48 : por  lo  primero,  se  parece  a cualquier  sustancia  com- 
puesta, en  sí  misma  considerada ; mientras  que,  por  lo  segundo,  se  dis- 
tingue de  las  sustancias  compuestas  de  materia  y forma,  y resulta  ser 
una  sustancia  espiritual  (sin  materia),  pero  creada  (por  tener,  cuando 
se  la  considera  absolutamente,  el  ser  en  potencia). 

Una  forma  así,  si  existe,  tendrá  ser  en  sí  misma,  no  en  el  sentido 
de  no  recibir  el  ser  por  participación  activa  de  otro  ser,  sino  en  el 
sentido  de  que  lo  recibe  en  sí  misma,  y no  en  un  sujeto  (o  materia). 

¿Qué  resulta  de  este  análisis,  hecho  en  base  a la  consideración  absolu- 
ta, sea  de  la  materia,  sea  de  la  sustancia  compuesta  de  materia  y forma, 


46  “Invenitur  igitur  in  substantia  composita  ex  materia  et  forma  dúplex 
ordo:  unus  quidem  ipsius  materiae  ad  formam,  alius  autem  ipsius  rei  jam 
compositae  ad  esse  participatnm.  Non  enim  est  esse  rei  ñeque  forma  ejus 
ñeque  materia  ipsius,  sed  aliquid  adveniens  rei  per  formam”  (ib.,  n9  45). 

47  “Sic  igitur  in  rebus  ex  materia  et  forma  compositis  materia  quidem, 
secundum  se  considerata,  secundum  modum  suae  essentiae  habet  esse  in 
potentia,  et  hoc  ipsum  est  ei  ex  aliqua  participatione  primi  entis;  caret 
vero,  secundum  se  considerata,  forma  per  quam  participat  esse  actu  secun- 
dum proprium  modum”  (ibidem).  Notemos  bien  la  diferencia  de  resultado, 
en  una  y otra  consideración  absoluta:  en  la  primera,  la  materia  aparece 
en  potencia  respecto  del  ser  (y,  por  tanto,  prescindiendo  de  él;  o sea,  ni 
negándolo  ni  afirmándolo,  sino  — por  así  decirlo — esperándolo  del  Ser  por 
esencia) ; mientras  que  en  la  segunda  consideración  absoluta  de  la  misma 
materia,  ésta  aparece  careciendo  de  la  forma  (o  sea,  excluyéndola  de  su 
propia  esencia  de  materia). 

48  “Quia  igitur  materia  recipit  esse  determinatum  actúale  per  formam 
et  non  e converso,  nihil  prohibet  esse  aliquam  formam  quae  recipiat  esse  in 
se  ipsa,  non  in  aliquo  subjecto;  non  enim  causa  dependet  ab  effectu,  sed 
potius  e converso.  Sic  igitur  forma  ipsa  per  se  subsistens  esse  participat 
in  se  ipsa,  sicut  forma  materialis  in  subjecto.  Si  igitur  per  hoc  quod  dico 
non  ens  removeatur  solum  esse  in  actu,  ipsa  forma  secundum  se  considerata 
est  non  ens,  sed  esse  participans”  (Ibidem,  n9  45,  p.  151). 
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sea  de  la  forma  que  no  subsiste  en  una  materia?  Lo  que  S.  Tomás  pre- 
tendía, contra  la  instancia  del  adversario : que  consideradas  las  cosas 
absolutamente,  no  es  lo  mismo  la  potencia  respecto  del  ser  que  se  da  en  la 
forma  material,  que  la  potencia  respecto  del  ser  que  se  da  en  la  forma 
espiritual,  porque  la  primera  sólo  puede  ser  actuada  en  una  materia, 
mientras  que  la  segunda  puede  ser  actuada  en  sí  misma.  Pero,  además, 
resulta  no  ser  lo  mismo  la  potencia  de  la  materia  que  la  potencia  de  la 
forma  espiritual:  la  primera,  sólo  puede  ser  actuada  por  una  forma, 
mientras  que  la  segunda  es  actuada  por  sí  misma. 

En  conclusión  puede  S.  Tomás  afirmar  que,  aunque  en  todo  ser 
creado  (material  o espiritual)  hay  una  cierta  potencia  respecto  del  ser, 
no  es  la  misma  esta  potencia  en  una  forma  espiritual  creada  que  en  una 
sustancia  creada  material ; y,  por  tanto,  de  la  existencia  de  esa  potencia 
respecto  del  ser  en  una  forma  espiritual,  no  se  puede  concluir  que  haya 
en  ella  una  materia,  a no  ser  que  se  entienda  “materia”  en  un  sentido 
equívoco,  confundiéndola  con  cualquier  potencia  respecto  del  ser  49. 

Y repitámoslo  una  vez  más : esta  conclusión,  esencial  para  salvar 
la  posibilidad  de  una  forma  o sustancia  espiritual  (distinta  de  la  sus- 
tancia material,  pero  creada  y múltiple  como  ésta),  ha  sido  hecha  en 
base  a la  consideración  absoluta,  sea  de  la  materia,  sea  de  la  sustancia 
compuesta  de  materia  y forma,  sea  finalmente  de  la  sustancia  espiritual 
creada:  y en  ningún  momento  de  la  consideración  absoluta,  ha  sido  ne- 
cesario darle,  a su  término,  una  actualidad  — o realidad — ni  siquiera 
formal. 

Pasemos  ahora  al  texto,  paralelo  respecto  del  que  acabamos  de  co- 
mentar, y que  se  halla,  como  dijimos  antes,  en  su  obra  De  Spiritualibus 
creaturis  50.  Pero  seamos  más  breves  en  su  comentario,  porque  busca- 
mos en  él  una  confirmación,  y no  un  progreso  respecto  del  texto  anterior. 

S.  Tomás  se  pregunta  “si  la  sustancia  espiritual  está  compuesta  de 
materia  y forma” : y después  de  presentar  veinte  razones  en  favor  de 
esta  composición,  y catorce  en  contra,  responde  diciendo  que  conviene 
aclarar  bien  qué  se  entiende  por  materia,  “ne  in  ambiguum  procedamus”. 

Para  definir  pues  la  materia,  recurre  a la  consideración  absoluta, 
pues  dice  que  materia  prima  es  “quae  de  se  omni  specie  caret” ; aunque 
admite  que,  si  se  va  a hablar  de  materia  y forma  siempre  que  dos  se 
relacionen  entre  sí  como  potencia  y acto,  no  habría  dificultad  — para  no 


49  “Patet  igitur  in  quo  differt  potentia  quae  est  in  spiritualibus  a po- 
tentia  quae  est  in  materia.  Nam  potentia  substantiae  spiritualis  attenditur 
solum  secundum  ordinem  ipsius  esse;  potentia  vero  materiae  secundum  ordi- 
nem  et  ad  forman  et  ad  esse.  Si  quis  autem  utramque  potentiam  materiam 
esse  dicat,  manifestum  est  quod  aequivoce  materiam  nominabit”  (Ibidem, 
p.  151-152). 

5Q  Op.  cit.,  nota  40.  Para  la  cronología,  véase  nuestra  nota  41. 
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hacer  cuestión  inútil  de  puras  palabras — “quod  in  substantiis  spiri- 
tualibus  est  materia  et  forma”  51. 

Pero  hay,  en  este  texto  de  S.  Tomás,  algo  más  que  nos  convence 
de  que,  para  definir  la  materia  prima  — y excluirla  de  la  sustancia 
espiritual — debe  recurrirse  a la  consideración  absoluta:  al  principio 
del  texto  que  estamos  comentando,  el  S.  Doctor  define  la  materia  prima 
“ut  potentia  quaedam  intellecta  praeter  omnem  speciem  et  formam,  et 
etiam  praeter  privationem . . ; pero  enseguida  advierte  que,  aunque 
se  pueda  encontrar  — en  la  realidad — un  primer  acto  que  no  tenga 
ninguna  potencialidad  — se  refiere  evidentemente  al  Acto  puro — , 
“numquam  tamen  invenitur  in  rerum  natura  potentia  quae  non  sit 
perfecta  per  aliquem  actum ; et  propter  hoc  semper  in  materia  prima 
est  aliqua  forma” 52.  De  modo  que  es  evidente  que,  para  definir  la 
materia  (prima)  en  sentido  propio  — y no  ambiguo,  confundiéndolo 
con  cualquier  potencialidad — y poder  así  excluirla  de  la  sustancia  es- 
piritual, es  necesario  considerarla  absolutamente,  porque  sólo  absolu- 
tamente considerada  se  la  puede  encontrar  prescindiendo  de  cualquier 
forma,  ya  que,  si  se  la  considera  realmente,  siempre  se  la  encontra- 
rá con  alguna  forma.  Y es  en  esta  misma  consideración  absoluta  donde 
la  forma  espiritual  creada  se  distingue,  por  una  parte,  tanto  de  la 
materia  (prima)  como  de  la  forma  material;  y,  por  la  otra,  se  distin- 
gue del  Ser  subsistente  3S.  Porque,  mediante  la  consideración  absoluta, 
se  descubre  una  jerarquía  de  seres:  en  el  grado  ínfimo,  se  halla  la 
materia  prima  que,  absolutamente  considerada,  carece  de  toda  forma, 
y está  en  potencia  respecto  del  ser  que  recibe  por  su  forma;  y,  en  el 
grado  sumo  y fuera  de  toda  posibilidad  de  una  consideración  absoluta, 


51  “Si  tamen  quaecumque  dúo  se  habent  ad  invicem  ut  potentia  et  actus, 
nominentur  materia  et  forma,  nihil  obstat  dicere,  ut  non  fiat  vis  in  verbis, 
quod  in  substantiis  spiritualibus  (creatis)  est  materia  et  forma.  Oportet 
enim  in  substantia  spirituali  creata  esse  dúo,  quorum  unum  comparatur  ad 
alterum  ut  potentia  ad  actum”  (Ibid.,  p.  370).  Y,  al  final  del  artículo,  agre- 
ga Sto.  Tomás:  “...natura  substantiae  spiritualis,  quae  non  est  composita 
ex  materia  et  forma,  est  ut  potentia  respectu  sui  esse;  et  sic  in  substantia 
spirituali  est  compositio  potentiae  et  actus,  et  per  consequens  formae  et 
materiae,  si  tamen  omnis  potentia  nominetur  materia,  et  omnis  actus  forma. 
Sed  tamen  hoc  non  est  jyroprie  dicturn  secundum  communem  usum  nominum” 
(Ibidem,  p.  371). 

52  Ibidem. 

53  Notemos  bien  que  no  es  lo  mismo  decir  que  un  Ser  es  subsistente, 
que  decir  que  una  forma  es  subsistente : lo  primero  quiere  decir  que,  a ese 
Ser,  no  se  lo  puede  considerar  en  potencia  respecto  del  ser,  porque  se  iden- 
tifica con  él;  mientras  que  lo  segundo  quiere  decir  que,  aunque  a esa  forma 
se  la  puede  considerar  en  potencia  respecto  del  ser,  no  lo  recibe  — cuando 
existe — en  un  sujeto  material,  sino  que  lo  recibe  en  sí  misma.  De  modo 
que  el  sentido  de  “subsistente”  cambia  algo,  según  se  aplique  al  mismo  Ser 
(que  entonces  es  el  Ser  increado),  o se  aplique  a una  forma  (que  entonces 
es  una  forma  espiritual,  pero  creada). 
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se  halla  Dios,  Ser  subsistente  sin  ninguna  potencialidad;  y en  los 
grados  intermedios  que  se  manifiestan  por  medio  de  diversas  consi- 
deraciones absolutas,  se  hallan,  por  una  parte  las  formas  materiales, 
que  se  aproximan  más  a la  materia  prima  porque,  al  darle  a ésta  el  ser, 
ellas  lo  reciben  en  una  materia;  y por  la  otra  se  hallan  las  formas  es- 
pirituales, que  se  alejan  de  la  materia,  porque  reciben  el  ser  en  sí  mis- 
mas (y  no  en  una  materia). 

Y para  confirmar  que  sólo  mediante  la  consideración  absolu- 
ta es  posible  distinguir  bien  esta  jerarquía  de  seres,  recordemos  que, 
para  S.  Tomás,  aunque  sea  posible  encontrar  en  la  realidad  una  forma 
sin  materia,  y un  acto  sin  potencia,  no  es  posible  encontrar  una  mate- 
ria sin  forma,  o una  potencia  sin  acto  54. 


IV.  CONCLUSION 

Hemos  llegado  al  fin  de  nuestro  estudio  y creemos  suficientemente 
probada,  en  este  análisis  textual,  nuestra  interpretación  del  pensa- 
miento de  Santo  Tomás  y de  su  consideración  absoluta.  Como  lo  indi- 
cábamos al  comienzo,  no  podemos  compartir  la  opinión  de  Cornelio 
Fabro  sobre  la  actualidad  formal  de  las  esencias.  Tampoco  podemos 
colocar  el  plano  de  la  absoluta  consideración  en  un  orden  lógico  o lógi- 
co-formal — como  lo  hace  Fabro  al  negar  una  tercera  posibilidad — , 
porque  sería  atribuirle  a esa  consideración  absoluta  una  existencia 
intencional.  Precisamente  porque  “abstrahit  ab  utroque  esse”  55  — no 
niega  ni  afirma  el  ser,  prescinde — •,  no  podemos  situarla  ni  en  un 
plano  óntico  ni  en  uno  lógico,  sino  en  un  tercer  plano,  el  de  la  conside- 
ración absoluta,  que  llamamos  ontológico  por  su  mediación  caracterís- 
tica entre  los  otros  dos. 

Al  comenzar  estas  modestas  notas,  nos  propusimos  no  entrar  en 
la  discusión  sobre  la  distinción  o no  distinción  real  entre  esencia  y 
existencia.  No  era  el  fin  de  estas  páginas  definirnos  en  una  polémica 
infecunda  e interminable  que  nos  parece  haber  surgido  por  el  uso  de 
un  lenguaje  común  con  distinto  significado  para  unos  y para  otros  56. 


54  Cfr.  De  Spir.  creat.,  q.  1,  a.  1,  in  c.  Y al  término  de  la  solución  de 
una  dificultad  dice  textualmente:  “cum  enim  materia  habeat  esse  per  for- 
mam,  et  non  e converso,  nihil  prohibet  aliquam  formam  sine  materia  subsis- 
tere,  licet  materia  sine  forma  esse  non  possit”  (Ibidem,  ad  6). 

55  Quodl.  VIII,  q.  1,  a.  1 (Parm.  IX,  p.  571  b). 

56  Así  opina  J.-B.  Lotz,  quien  sostiene  que  el  “ens  finitum  constituitur 
compositione  proprie  dicta  Ínter  existentiam  et  quidditatem,  quae  in  compo- 
sitione  reali  Ínter  esse  et  essentiam  fundatur”.  O sea  que  distingue  la  exis- 
tencia y la  quididad  (que  se  dan  en  el  concreto  y son  objeto  de  experiencia 
inmediata)  de  la  esencia  y el  esse  (los  cuales  se  alcanzan  por  indagación 
metafísica).  Por  eso,  “secundum  nostram  sententiam  — dice  Lotz — Thomis- 
tae  et  Suareziani  non  de  eodem  prorsus  problemate  tractant. . . Thomistae 
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Sin  embargo,  pensamos  que  una  defensa  excesiva  de  la  distinción  real 
de  esencia  y esse,  puede  haber  llevado  a Fabro  a interpretar  el  plano 
de  la  consideración  absoluta  de  Santo  Tomás  como  un  orden  de  actua- 
lidad formal  en  las  esencias,  como  explicación  ulterior  de  la  composi- 
ción real  del  ente  finito. 

Como  bien  dice  Gilson,  Santo  Tomás  encuentra  que  el  vocabulario 
aristotélico  de  acto  y potencia  flaquea  cuando  se  quiere  aplicarlo  a la 
creación,  nueva  dimensión  donde  se  produce  un  cambio  total  de  la  nada 
al  ser,  sin  un  sujeto  preexistente  57.  Por  eso,  refiriéndose  el  Santo  a la 
sustancia,  dice  que  está  “como  en  potencia”  al  acto  de  ser:  “ut  poten- 
tia.  . “quodammodo  in  potentia...”  “secundum  aliquid  in  poten- 
tia. . 5B. 


ens  finitum  in  con-crescendo  ideoque  principia  tou  esse  et  essentiae  atten- 
idunt,  et  statuunt  distinctionem  realem  metaphysicam  principiis  correspon- 
dentem.  Suareziani  autem  ens  finitum  iam  concretum  ideoque  respectus 
existentiae  et  quidditatis  considerant  et  distinctionem  rationis  perfectam 
respectibus  correspondentem  assumunt. . . Explicatio  respectuum  (existen- 
cia y quiditas)  et  ea  principiorum  (esse  y esentia)  non  solum  coniungi  pos- 
sunt,  sed  etiam  coniungi  debent,  ut  completa  problematis  solutio  obtineatur. 
Quoad  respectus  tantum  distinctio  rationis  perfecta  assumi  potest  et  dis- 
tinctio  realis  omni  sensu  caret.  Quoad  principia  vero  distinctio  realis  meta- 
physica  requiritur  et  distinctio  rationis  perfecta  revera  non  sufficit”  (cfr. 
Ontologia , Herder,  Barcelona,  1963,  p.  208). 

57  L’Etre  et  l’Essence,  op.  cit.  (nota  12),  p.  107  s. 

58  Es  interesante  advertir  el  por  qué  de  estas  restricciones,  en  el  uso 
de  las  nociones  aristotélicas,  cuando  Sto.  Tomás  las  aplica  a la  creación. 
Y el  por  qué  es  el  siguiente:  esas  nociones  han  sido  elaboradas  en  el 
cambio  real  intrínseco,  en  el  cual  la  mente  humana  se  limita  a explicar  ul- 
teriormente una  distinción  real  (entre  principios  de  ser)  que  se  halla  en  la 
realidad,  independientemente  de  la  reflexión  que  sobre  ella  hace  la  mente 
humana.  Mientras  que  la  creación  es  una  mutación  totalmente  diversa,  en 
la  cual  la  misma  mente  humana  debe  poner  la  distinción,  para  poder  luego 
aplicar  — con  las  restricciones  indicadas — las  nociones  del  acto  y la  po- 
tencia. Es  lo  que  el  mismo  Sto.  Tomás  dice  — y los  tomistas  suelen  ignorar- 
en /,  q.  45,  a.  2,  ad  2 textualmente:  “dicendum  quod  creatio  non  est  mu- 
tatio  nisi  secundum  modum  intelligendi  tantum’’.  Ahora  bien,  supuesta  esta 
intervención  de  la  mente  humana,  manifestada  a través  del  lenguaje  filosó- 
fico (“quia  modus  significandi  sequitur  modum  intelligendi...  creatio 
significatur  per  modum  mutationis”,  ibidem) , lo  obvio  sería  que  los  discí- 
pulos de  Sto.  Tomás  se  manifestaran  tan  prudentes  — en  el  uso  de  las  ca- 
tegorías actipotenciales — como  el  mismo  Doctor  común.  Y como  no  sólo  la 
potencia  y el  acto  son  categorías  actipotenciales,  sino  también  la  composi- 
ción y la  distinción  (y  la  prueba  es  que  una  de  las  24  tesis  afirma,  como 
esencial  a la  composición  actipotencial,  la  distinción  real) , sería  obvio  que 
nos  mostráramos  más  prudentes  en  la  afirmación  de  una  distinción  real, 
como  parte  de  la  explicación  tomista  de  la  creación.  Y no  se  nos  diga  que 
basta  acotar  que  esa  distinción  real,  en  el  caso  de  la  creación,  sólo  se  da 
entre  principios  de  ser  (y  no  entre  seres  completos  y separables),  porque 
también  es  sólo  entre  principios  de  ser  la  que  se  da  en  cualquier  mutación 
intrínseca  real.  . . y Sto.  Tomás  diría  que  aún  esto  sólo  se  puede  decir  — en 
la  creación—  “secundum  modum  intelligendi  tantum...". 
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En  la  realidad,  la  potencia  (propia  de  toda  sustancia  creada)  sólo 
se  da  actuada  por  el  ser:  se  da  siendo.  Por  tanto,  al  considerarla  S. 
Tomás  a modo  de  potencia  antes  de  ser  actuada  en  el  orden  real,  no 
podía  imaginarla  actuada  en  otro  orden  — que  Fabro  llama  formal — 
sino  que  la  consideraba  así  sólo  absolutamente,  fuera  de  toda  actuali- 
dad óntica  o lógica  59. 

Negada  la  positividad  de  las  esencias  en  un  orden  formal  — fuera 
de  toda  consideración  mental,  sea  ésta  real,  unlversalizante,  o absolu- 
ta— se  nos  preguntará  cómo  explicamos  la  limitación  del  acto  de  ser 
en  el  ente  finito.  Comencemos  diciendo  que 'para  nosotros  es  tan  absur- 
do decir  que  la  nada  limita  al  ser,  como  suponer  al  ser  limitado  por 
una  esencia  que  ya  existía.  “Formulada  de  esta  manera  — dice  por  lo 
mismo  Gilson — la  objeción  — de  los  que  niegan  la  distinción  real — 
es  irrefutable  en  su  propio  terreno.  Concíbese  pues  que  quienes  la  sos- 
tienen no  quieran  salirse  de  él,  pues  en  él  son  irrebatibles;  pero  por  la 
misma  razón  es  ese  un  terreno  en  el  que  seguramente  nunca  será  posi- 
ble encontrar  a S.  Tomás”  G0. 

Pero,  ¿cuál  será  el  terreno  en  el  que  hallaremos  a S.  Tomás? 
¿Acaso  en  el  de  una  distinción  y composición  en  diverso  género,  uno 
esencial  y otro  real?  Esta  dualidad  de  planos  nos  parece  que  sería  la 
resultante  de  la  admisión  del  orden  formal  de  las  esencias,  tal  cual 
nos  la  propone  Fabro. . . 

Para  S.  Tomás,  el  terreno  de  donde  se  parte  es  el  rea  1 : todo  co- 
mienza, en  la  metafísica  tomista,  cuando  Dios  crea  un  ente  concreto, 
un  “id  quod  est”.  Y lo  explica  diciendo  que  Dios  “a  la  vez  que  da  el 
ser,  produce  lo  que  recibe  ese  ser”,  de  modo  que  no  admite  que  el 
Creador  obre  sobre  algo  preexistente  61,  porque  la  esencia  de  la  creatu- 
ra,  “antes  de  tener  el  ser,  es  nada,  a no  ser  — que  se  diga  que  es  algo — 
en  la  mente  del  Creador,  donde  no  es  — todavía — creatura,  sino  — a lo 
más — esencia  creable”  6-. 


59  Digamos  de  paso  que  también  Gilson  (op.  cit.,  nota  57,  p.  104  ss.) 
parece  hablar  de  una  formalidad  esencial:  señal  de  lo  difícil  que  para  un 
tomista  resulta  el  hacer  caso  de  la  advertencia  de  Sto.  Tomás,  de  que  la 
creación  es  “mutatio  secundum  modum.  imtelligendi  tantum.  . .”  (I,  q.  45, 
a.  2,  ad  2).  Lo  repetimos,  porque  lo  consideramos  algo  demasiado  olvidado 
en  la  escuela  clásica  del  tomismo:  no  sólo  las  nociones  de  acto  y potencia 
— como  ya  lo  advierte  el  mismo  Gilson — sino  también  la  misma  composi- 
ción real  entre  principios  de  ser,  es  algo  que  pertenece  esencialmente  a la 
explicación  de  la  mutación  real  intrínseca,  y que,  por  tanto,  sólo  se  deben  dar 
en  la  explicación  de  la  creación  “ secundum  modum  intelligendi  tantum ...” 

60  Op.  cit.  (nota  57),  p.  109. 

61  “Deus  simul  dans  esse,  producit  id  quod  esse  recipit:  et  sic  non  opor- 
tet  quod  agat  ex  aliquo  praeexistenti”  (De  Pot.,  q.  3,  a.  1,  ad  17). 

62  “...ex  hoc  ipso  quod  quidditati  esse  tribuitur,  non  solum  esse,  sed 
ipsa  quidditas  creari  dicitur:  quia  antequam  esse  liabeat,  niliil  est,  nisi  forte 
in  intellectu  creantis,  ubi  non  est  creatura  sed  creatrix  essentia”  (De  Pot., 
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Supuesto  este  firme  punto  de  partida  realista,  y contando  con  la 
consideración  absoluta  de  las  diversas  esencias  — creadas — que  en  ese 
punto  de  partida  se  encuentran,  no  nos  parece  necesario  recurrir,  ade- 
más, a un  orden  formal  de  las  ese?icias  que,  ni  está  expresamente  en 
S.  Tomás,  ni  se  necesita  para  entender  lo  que  ya  está  expresamente 
en  él. 

Preferimos  seguir  hasta  el  fin  al  mismo  S.  Tomás,  no  sólo  cuando 
hace  sus  diversas  consideraciones  absolutas  - — de  la  materia,  de  la 
forma  material,  y de  la  forma  espiritual — , sino  también  cuando  se 
limita  a caracterizar  toda'  consideración  absoluta,  como  una  prescin- 
clencia  de  todo  ser,  real  y concreto,  o universal  y abstracto,  sin  negar 
ni  afirmar  ninguno  de  los  seres  que  se  encuentran  en  el  punto  de  par- 
tida realista:  o sea,  preferimos  no  seguir  a Fabro,  cuando  nos  habla 
de  un  nuevo  modo  de  ser  real  —formal — , sin  por  eso  seguir  a Kwant, 
cuando  afirma  un  nuevo  modo  de  ser  intencional... 

Y no  nos  ponemos  a buscar  — con  Gilson — un  terreno  distinto  en 
el  que  situarnos  (para  ponernos  a salvo  de  las  objeciones  irrebatibles 
de  los  suarecianos),  porque  todo  lo  que  necesitamos,  lo  encontramos 
— con  S.  Tomás — tanto  en  el  orden  real  como  en  el  orden  lógico : no 
necesitamos  salimos  del  plano  lógico  — como  haría  Fabro — ni  salir- 
nos  del  plano  real  — como  haría  Kwant — porque  la  consideración  ab- 
soluta de  S.  Tomás,  por  serlo  (o  sea,  por  prescindir  de  uno  y de  otro, 
sin  negar  ni  afirmar  el  uno  con  desmedro  del  otro),  encuentra  su  pro- 
pio terreno  en  cualquiera  de  los  terrenos  consabidos,  el  real  y el  lógico. 

En  otras  palabras,  nos  atenemos  en  todo  momento  de  nuestra  re- 
flexión metafísica  sobre  el  ente  finito,  a la  totalidad  de  la  definición 
que  S.  Tomás  nos  da  de  la  consideración  absoluta  de  la  esencia  en  el 
ente  finito,  porque  sabemos  por  experiencia  que  la  discusión  irrecon- 
ciliable entre  los  discípulos  de  un  gran  maestro  comienza  cuando  se 
parcializan  sus  definiciones  fundamentales : las  disputas  entre  los  dis- 
cípulos del  Doctor  común  han  parcelado  la  herencia  común,  y han  dado 
lugar  que  se  puedan  manejar  sus  textos,  los  unos  contra  los  otros. 


q.  3,  a.  5,  ad  2).  Fabro  citando  este  texto  (PC.,  p.  630)  dice:  “Las  esencias 
derivan  de  la  esencia  divina  por  intermedio  de  las  Ideas  divinas,  y esta  de- 
rivación se  sigue  así  formalmente  de  la  relación  de  ejemplaridad.  Ensegui- 
da, toda  esencia,  aunque  sea  acto  en  el  orden  formal,  es  creada  como  po- 
tencia que  'deviene  actualizada  por  el  esse  participado  que  ella  recibe:  su 
actualidad  es  así  dada  por  la  ‘mediación’  del  esse...”  (subrayado  nuestro). 
Por  su  parte  Sto.  Tomás,  teniendo  en  cuenta  esa  nueva  consideración  de  la 
esencia  del  ente  creado  en  la  mente  de  su  Creador,  había  añadido  — en  una 
obra  de  su  juventud—  una  cuarta  consideración  a las  tres  que  hasta  ahora 
hemos  mencionado:  “...esse  creaturae  potest  quadrupliciter  consideran: 
primo  modo,  prout  est  in  propia  nautra ; secundo  modo,  prout  est  in  cogni- 
tione  nostra;  tertio  modo,  prout  est  in  Deo;  quarto  modo  communiter,  prout 
abstrahit  ab  ómnibus  his”  (In  I Sent.  dist.  36,  q,  1,  a.  3 ad  2). 
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Digámoslo  una  vez  más : la  consideración  absoluta  de  S.  Tomás 
es  algo  que  trasciende  el  dualismo  rígido  en  que  se  han  situado  muchos 
de  sus  discípulos : o ser  real,  con  rechazo  de  toda  explicación  intencio- 
nal, o ser  lógico,  con  negación  de  toda  realidad.  Y querer  usar  la  con- 
sideración absoluta  del  Doctor  común,  como  si  se  situara  exclusiva- 
mente en  uno  de  los  dos  extremos  de  ese  dualismo  rígido,  es  negar  lo 
más  peculiar  de  la  consideración  absoluta : lo  más  peculiar  de  la  misma 
es,  según  S.  Tomás,  el  que  su  término  se  halla  en  ambos  extremos;  y 
en  ambos  extremos  a la  vez  es  la  única  manera  de  encontrarlo. 

Sabemos  que  una  definición  tan  subjetiva  de  la  consideración  ab- 
soluta, siempre  crea,  en  el  filósofo,  la  tentación  de  sustituirla  por  una 
definición  más  objetiva:  S.  Tomás  ha  resistido  a esta  tentación,  y así 
ha  evitado  tanto  una  realización  excesiva  de  las  esencias  — en  la  que 
incurriría  Fabro — , como  una  idealización  excesiva  de  las  mismas  — en 
la  que  podría  incurrir  Kwant — . Más  aún,  creemos  que  S.  Tomás  siem- 
pre ha  tratado  de  usar  una  expresión  en  la  cual  se  manifestara  este 
matiz  subjetivista,  y ha  evitado  siempre  usar  una  expresión  demasia- 
do objetivante  63 : pero  el  probarlo  nos  llevaría  demasiado  lejos. 

Terminamos  pues  estas  notas  de  exégesis  tomista,  llamando  la 
atención  sobre  la  riqueza  contenida  en  la  expresión  de  S.  Tomás,  tan 
usada  durante  todo  este  trabajo:  la  consideración  absoluta  de  las  esen- 
cias en  el  ente  finito,  como  consideración  que  es,  implica  esencialmente 
una  participación  del  sujeto  que  reflexiona  sobre  la  realidad  concreta, 
guiado  por  los  conceptos  abstractos  que  en  ella  ha  podido  formar;  y, 
como  absoluta  que  es,  logra  cierta  independencia  — la  mayor  posible, 
que  es  la  que  no  niega  esa  participación  subjetiva — tanto  respecto  de 
la  realidad  contingente,  como  respecto  de  los  conceptos  abstractos. 


63  Por  ejemplo,  cuando,  al  definir  el  método  de  la  metafísica,  prefiere 
caracterizarlo  como  una  separatio,  distinta  de  una  abstractio:  en  ésta,  hay 
demasiado  de  subjetivo,  con  desmedro  de  lo  concreto  de  todo  ser  real,  y de 
lo  único  del  Ser  divino:  mientras  que  la  separación,  siendo  una  operación 
mental  sui  generis  — a nuestro  entender,  un  juicio-—  expresa  a la  vez  lo 
común  y lo  diverso  entre  el  orden  conceptual  subjetivo  y el  orden  real  ob- 
jetivo (cfr.  Ciencia  y Fe,  19  [1959],  pp.  73-74). 


EN  TORNO  A LA  OBRA  DE  TEILHARD  DE  CHARDIN 


Por  ENRIQUE  DUSSEL,  Ph.  D.  (París) 


Nuestra  intención  en  esta  nota  bibliográfica  no  es  dar  a conocer 
una  bibliografía  sobre  Teilhard  de  Chardin  1 * * * * *,  sino  orientar  la  lectura, 
que  es  el  fin  propio  de  una  Nota  bibliográfica.  Citaremos  en  francés, 
porque  es  la  lengua  original  del  autor,  y porque,  de  hecho,  es  en  Francia 
donde,  hasta  el  presente,  se  han  realizado  los  trabajos  de  primera  mano 
más  importantes. 


I 

En  primer  lugar,  dos  palabras  sobre  las  obras  impresas  de  Teilhard, 
después  de  su  muerte,  es  decir,  a partir  de  1955. 

1.  Le  phénomene  humain,  Seuil,  París,  t.  I.,  1955,  352  págs. 

Como  lo  indica  en  su  prólogo,  no  es  una  obra  metafísica,  ni  teológica, 
sino  más  bien  una  memoria  científica  de  método  fenomenológico  — bien 
diferente  a la  de  un  Husserl  o Merleau-Ponty — . En  este  tipo  de  exposi- 
ciones deben  incluirse  algunas  obras  de  Poincaré,  Einstein,  Jeans,  etc.  Es 
una  Weltanschaung  — visión  totalizante  del  mundo — donde  el  “fenómeno 
humano”  adquiere  su  significación  propia  y central  dentro  de  la  evolución 
cósmica,  por  su  grado  de  complejidad-conciencia.  El  epílogo  — “Le 
phénomene  chrétien” — es  en  cambio  una  reflexión  de  tipo  teológico  y, 
por  lo  tanto,  su  método  incluye  otros  instrumentos  lógicos. 

2.  L’apparition  de  l’homme,  Seuil,  París,  t.  II,  1956,  380  págs. 

Es  un  conjunto  de  artículos  o reflexiones  inéditas  en  torno  al  pro- 
blema del  origen  de  la  especie  humana.  Estudios  de  paleontología  que 
dejan  vislumbrar  las  orientaciones  fundamentales  del  autor  como  cien- 
tífico y cristiano.  En  especial,  pueden  verse  los  descubrimientos  del 
Sinanthropus  Pekinensis. 


1 Si  quiere  conocerse  una  bibliografía  sobre  nuestro  autor  puede  ver- 

se: Essais  sur  Teilhard  de  Chardin,  en  Recherches  et  Débats,  Fayard,  Pa- 

rís, cahier  n9  40,  oct.  1962,  que  incluye  las  obras  de  Teilhard  (notas,  memo- 

rias y opúsculos  bien  fechados;  mal  fechados;  no  fechados;  alocuciones  y 

discursos,  crónicas,  prefacios,  necrologías,  recensiones,  varios),  y los  artícu- 

los y libros  impresos  sobre  Teilhard  desde  1955. 
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3.  La  visión  du  passé,  Seuil,  París,  t.  III,  1957,  396  págs. 

Una  publicación  semejante  a la  anterior,  cuyo  sujeto  central  es 
la  cuestión  del  transformismo  o evolucionismo.  Teilhard  deja  enten- 
der que  es  imposible  en  nuestro  tiempo  estudiar  un  fenómeno  vital 
— biológico  o humano — sin  tener  en  cuenta  la  dimensión  tiempo. 


U.  Le  milieu  divin,  Seuil,  París,  1957,  t.  IV,  208  págs. 

Sin  lugar  a dudas,  la  obra  más  importante  del  autor  entre  sus 
trabajos  de  reflexión  cristiana  o de  espiritualidad.  Escrito  en  China 
(Tien-Tsin),  en  1926-1927,  debe  catalogarse  entre  sus  libros  “como 
una  meditación  cristiana  sobre  un  cambio  psicológico  necesario  en 
relación  a la  evolución  contemporánea  de  las  representaciones  experi- 
mentales del  mundo”.  No  es  una  teología,  ni  un  libro  de  ascética.  Es 
el  fruto  de  una  conciencia  cristiana,  católica,  eclesial,  en  consonancia 
“avec  son  temps”  (p.  25).  En  estas  páginas,  plenas  de  fe,  se  deja  ver 
la  influencia  de  su  formación  jesuíta,  amigo  de  Blondel,  y como  toda 
su  generación,  alumno  de  Bergson;  y sin  embargo,  es  una  síntesis 
totalmente  original,  dinámica  y coherente.  Recomendamos  las  páginas 
del  Padre  de  Lubac  (op.  cit.  infra,  pp.  23  ss.),  donde  se  despejan  los 
diversos  equívocos  que  pueden  despertarse  en  una  conciencia  atenta  al 
contacto  de  la  obra  del  célebre  paleontólogo.  En  fin,  es  una  exhorta- 
ción, ya  que  no  incluye  solamente  una  “visión”;  una  invitación  a la 
acción  en  nuestro  mundo  contemporáneo. 


5.  L’avenir  de  l’homme,  Seuil,  París,  1959,  t.  V,  408  págs. 

Como  su  nombre  lo  indica,  es  una  colección  de  artículos,  reflexio- 
nes, estudios  de  tipo  científico  sobre  el  progreso,  el  futuro  y el  fin 
de  la  especie  humana. 

6.  L’energie  humaine,  Seuil,  Paris,  1962,  t.  VI,  224  págs. 

Una  nueva  exposición  de  la  intuición  primordial  del  autor.  A partir 
de  la  hipótesis  de  trabajo  de  una  Weltstoff  que  evoluciona  por  la  ley  de 
complejidad-conciencia  siempre  creciente,  este  libro  explica,  de  una  ma- 
nera evocadora,  las  leyes  generales  de  la  vida:  complexification,  evolu- 
ción, personalización,  socialización.  Son  cinco  trabajos  escritos  entre 
1931  y 1939. 

7.  L’activation  de  l’energie,  en  prensa,  debe  aparecer  de  un  momento 
a otro. 
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8.  Le  groupe  zoologique  humain,  Michel  Albin,  París,  1956,  176  págs. 

El  fenómeno  humano,  es  estudiado  al  interior  de  la  biosfera,  des- 
tacando su  originalidad  como  noósfera  en  la  evolución  de  la  Vida,  com- 
prendiendo también  el  proceso  de  socialización,  de  civilización  y perso- 
nalización. Es  una  obra  que  presta  menos  posibilidad  al  equívoco,  por 
situarse  en  un  nivel  más  concreto  de  justificación  científica. 

9.  Hymne  de  l’Univers,  Seuil,  Paris,  1961,  176  págs. 

Es  un  conjunto  de  meditaciones  que  Teilhard  había  concebido 
en  1923,  en  el  desierto  de  Ordos  — junto  a Pekín — , ante  la  impo- 
sibilidad de  celebrar  el  Santo  Sacrificio  ( Messe  sur  le  Monde).  La  con- 
sagración del  universo  en  relación  al  misterio  eucarístico;  la  potencia 
espiritual  de  la  materia.  No  faltan  algunas  oraciones  y pensamientos, 
elegidos  por  F.  Tardivel. 

10.  Lettres  de  voyages,  Grasset,  Paris,  1956,  230  págs. 

Nouvelles  lettres  de  voyages,  Grasset,  Paris,  1957. 

Estos  dos  tomos  son  una  colección  de  cartas  escritas  por  Teilhard 
desde  1923  en  adelante,  y como  un  diario  de  viajes.  Muy  interesantes, 
tanto  por  los  datos  biográficos  como  por  ser  un  testimonio  espon- 
táneo de  sus  reacciones  las  más  profundas. 

11.  Maurice  Blondel  et  le  Pére  Teilhard  de  Chardin,  correspondencia 
entre  ambos  presentada  por  Henri  de  Lubac,  en  Archives  de  Phi- 
losophie,  24  (1961),  123-156. 

Lachelier  había  exclamado:  “¡Cómo  querría  poder  conciliar  Darwin 
y la  Biblia!”;  a lo  que  su  alumno  Blondel  dirá  algún  tiempo  después: 
“¡Cuánto  Lachelier  habría  sido  consolado  ante  los  resultados  de  la 
ciencia  paleontológica  y la  fe  serena  del  Padre  Teilhard  de  Chardin!” 
(ibid.,  p.  126)  — palabras  pronunciadas  en  26  de  diciembre  de  1947 — . 
De  Lubac  explica:  “La  tendencia  de  Blondel  se  muestra  aquí  más  agus- 
tiniana,  la  de  Teilhard  más  tomista  (sic)”  (ibid.). 

12.  Genése  d'une  pensée,  Grasset,  Paris,  1961,  408  págs. 

Son  el  conjunto  de  cartas  publicadas  por  Claude  Aragonnés  (Mar- 
garite  Teilhard-Chambon) , desde  1914  a 1955.  Una  profunda  amistad 
ligó  al  gran  pensador  con  su  prima  Margarite,  a la  que  comunica  el 
resultado  de  sus  reflexiones,  a lo  largo  de  toda  su  vida. 

* * * 

De  esta  obra,  todavía  parcialmente  publicada,  sólo  podemos  repe- 
tir las  palabras  de  Julián  Huxley:  “En  el  Padre  Teilhard,  la  fuerza  y 
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la  pureza  del  pensamiento  y la  expresión,  se  unen  fructuosamente  a 
una  capacidad  de  comprensión  cordial  de  todos  los  valores  humanos, 
(a  tal  grado)  que  ha  dado  del  mundo  un  cuadro  que  no  es  solamente 
raro  por  su  claridad,  sino  que  implica  conclusiones  que  exigen  el  asen- 
timiento” (art.  en  el  Encounter,  Londres,  1956,  trad.  en  Reflexión  sur 
le  Bonheur,  Seuil,  París,  1961,  p.  98). 

Otro  testimonio  importante  nos  es  comunicado  en  la  persona  de 
Arnold  Toynbee:  “Teilhard  es  ya  célebre  como  paleontologista. . . Se- 
ría un  gigante  del  pensamiento  si  hubiera  sido  paleontologista  y nada 
más,  pero,  de  hecho,  él  ha  sido  también  poeta  y cristiano,  y todo  esto 
le  hace  igualmente  un  genio  de  la  espiritualidad  y de  la  inteligencia. . . 
Teilhard  irrumpe  como  a través  de  muros  intelectuales  aparentemente 
impenetrables...  Su  libro  (hablando  de  El  fenómeno  humano ) es  un 
acto  de  liberación  espiritual.  Su  visión  de  unidad  va  al  encuentro  de 
una  necesidad  espiritual  de  nuestro  tiempo”  (del  Daily  Mail,  22/XI/1959, 
trad.  de  Ibid,  p.  125-127). 


II 

Teilhard  de  Chardin  no  es  la  obra  de  una  “generación  espontánea”. 
Quizá  su  genio  aparezca  tanto  más  desmesurado  cuanto  menos  conoce- 
mos hoy  la  generación  europea  — y especialmente  francesa — en  el  pri- 
mer cuarto  del  siglo  XX,  en  los  últimos  años  del  siglo  XIX  2.  Bergson 


2 El  renacimiento  social,  científico  y teológico,  lanzado  por  León  XIII 
(cfr.  Latreille-Palanque,  etc.,  Histoire  du  Catholicisme  en  France,  Spes, 
Paris,  1962,  pp.  455  ss.)  no  dejó  de  significar  ciertas  desviaciones.  El  mo- 
vimiento del  idealismo  racionalista  alemán  (comenzado  por  Kant  y sobre 
todo  por  la  impulsión  hegeliana)  pasará  al  campo  católico  en  diversas  di- 
recciones: un  semiracionalismo  de  Gunther  o Hermes,  un  historicismo  de 
Dóllinger  (cfr.  colectiva,  L’Ecclésiologie  au  XIX  siécle,  Cerf,  Paris,  1960, 
pp.  247  ss.),  etc.  Todo  este  movimiento,  y especialmente  después  de  la  obra 
de  Harnaek  (La  esencia  del  cristianismo,  1900)  repercutirá  en  Francia  en 
el  movimiento  denominado  modernista:  un  racionalismo  e historicismo  exe- 
gético.  El  reinado  de  Pío  X,  especialmente  desde  su  Pascendi  (1907),  sig- 
nificará, no  solamente  la  muerte  del  movimiento  modernista  — efecto  prin- 
cipal y profundamente  positivo — , sino  también,  por  una  paradoja  necesaria 
en  la  historia,  el  silencio  de  toda  una  tradición  católica,  ortodoxa  y profun- 
damente amante  y fiel  de  la  Iglesia,  que  trabajaba  desde  hace  tiempo  a fin 
de  aunar  la  fe  con  la  ciencia  contemporánea.  Loisy  no  ha  significado  sola- 
mente una  lamentable  desviación,  sino  que,  aún  más  gravemente,  ha  aplas- 
tado con  su  posición  todo  un  movimiento  de  pensamiento  que  deberá  guardar 
silencio,  en  la  obediencia,  durante  medio  siglo.  Un  cierto  reinado  del  silen- 
cio, un  miedo  a la  expresión,  una  investigación  sin  opinión  pública,  es  decir, 
sin  diálogo,  sin  posibilidad  de  corregirse  en  la  crítica  mutua  y constructiva. 
Sin  embargo,  “no  hay  bien  que  por  mal  no  venga”,  y la  verdad,  tarde  o 
temprano  se  abre  camino  entre  los  equívocos  de  la  mentira,  por  la  fuerza 
connatural  de  la  vida. 
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había  significado,  para  la  generación  de  comienzos  del  siglo  XX,  como 
el  despertar  de  la  era  del  positivismo  materialista,  como  la  aurora  de 
la  Energía  de  la  Materia,  de  una  multitud  de  movimientos  espiritua- 
listas. La  renovación  tomista  recibirá  el  aporte  insustituible  de  Gilson  3 
y de  Maritain;  la  metafísica  cristiana,  la  obra  de  Blondel;  la  exégesis, 
las  investigaciones  del  Padre  Lagrange.  A partir  de  1920  la  crisis  ha 
sido  realmente  vencida  y el  pensamiento  católico  avanza  prudente- 
mente. Así  nace  la  obra  de  un  Rahner  — a partir  del  pensamiento 
existencial  de  Heidegger,  en  su  libro  Geist  in  Welt,  Münschen,  1957 
(2<0 — , las  obras  de  de  Lubac  — Le  surnaturel,  Catholicisme — , de  un 
Congar  — Les  chrétiens  desunís — , etc. 

Teilhard  escribe  sus  primeras  obras  en  1905  (manuscrito  del  joven 
jesuíta:  De  Varbitraire  dans  les  Lois,  théories  et  principes  de  la  phy- 
sique ),  dos  años  después  del  advenimiento  de  Pió  X.  Su  último  escrito 
se  sitúa  en  marzo  de  1955  ( Recherche , travail  et  adoration,  en  Nueva 
York).  El  ha  atravesado  las  dos  guerras,  ha  conocido  la  renovación 
católica  en  todos  los  planos,  sin  embargo,  ha  conocido  igualmente,  y 
de  un  modo  particular,  la  prohibición  de  publicar  todas  sus  obras  más 
importantes. 

Eduard  Le  Roy  — que  escribió  en  1912  Une  philosophie  nouvelle, 
Henri  Bergson,  Alean,  Paris — en  su  libro  Les  Origines  Humaines  et 
l’Evolution  de  l’Intelligence,  Boivin,  Paris,  1931,  titula  su  primer  ca- 
pítulo: Le  phénoméne  humain  (pp.  1 ss.) ; el  tercero:  La  Noosphére  et 
l’hominisation  (pp.  27  ss.) ; el  noveno:  L’apparition  de  l’homme  (pp. 
167  ss.).  Como  vemos,  el  pensamiento  de  Teihard  ha  sido  ampliamente 
conocido  por  sus  contemporáneos,  por  su  generación,  aunque  parcial- 
mente editado. 

¿Cuál  ha  sido  la  misión  propia  de  Teilhard?  Es  por  todos  conoci- 
do que  la  teoría  que  Galileo  se  ocupó  en  difundir  — el  centro  del  siste- 
ma planetario  es  el  sol  y no  la  tierra — no  fue  aceptada  fácil  y rápida- 
mente; tanto  porque  Galileo  pretendía  que  su  teoría  estaba  explícita- 
mente enseñada  en  la  Biblia  — lo  que  es  exegéticamente  imposible — , 
cuanto  porque  los  teólogos  — y no  todos — unificaban  integristamente 
una  cosmología  a la  ciencia  sagrada.  Igual  fenómeno  se  reproduce  con 
la  nueva  “decentralización”  del  hombre,  fruto  de  una  evolución  bioló- 
gica. Jean-Baptiste  Lamarck  (1744-1829)  ha  sido  el  fundador  del 
transformismo.  Pero  ha  sido  Charles  Darwin  (1809-1882)  con  su  libro 
Origen  de  las  especies  (1857)  el  que  ha  hecho  conocer  el  evolucionismo, 
materialista  y mecanicista.  En  esta  tradición,  con  variaciones  más  o 
menos  importantes,  seguirán  los  grandes  pensadores  que  son  un  Her- 
bert  Spencer,  Ernest  Haeckel,  Weismann,  etc. 

3 Cfr.  Le  philosophe  et  la  théologie,  Fayard,  Paris,  1960,  libro  profun- 
damente evocador  de  toda  una  generación,  como  Las  grandes  amistades  de 
Raissa  Maritain. 
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¿Cuál  fue  la  reacción  del  pensamiento  católico  ante  ese  evolucio- 
nismo que  parecía  decir  que  el  hombre,  al  fin,  no  es  sólo  un  pequeño 
ser  en  un  insignificante  planeta  (Galileo),  sino  además,  una  insigni- 
ficante especie  entre  las  otras  especies  zoológicas?  No  es  difícil  de  con- 
testar 4.  En  general,  el  catolicismo,  monárquico  en  política,  fue  anti- 
evolucionista en  los  problemas  científicos.  Sin  embargo,  hubo  excep- 
ciones, y muy  importantes.  Entre  otras  citemos  al  Padre  Carbonnelle, 
que  en  la  colección  Revue  des  Questions  scientifiques  de  Bruxelles, 
desde  su  fundación  en  1887,  tomaba  partido  por  el  evolucionismo. 
Dicho  Padre  era  jesuita,  y Teilhard,  ciertamente,  encontró  en  la  Com- 
pañía la  expresión  y el  espíritu  necesario  para  confirmar  su  vocación 
precoz  por  la  materia  y la  energía. 

Y bien,  la  misión  de  Teilhard  — que  él  repetirá  muchas  veces — 
es  aunar  la  fe,  el  catolicismo,  la  Iglesia,  al  pensamiento  contemporá- 
neo, en  especial  a la  corriente  evolucionista  que  es  necesario  transfor- 
mar desde  sus  cimientos. 

Así  como  un  Justino  pretendió  aunar  la  filosofía  de  su  tiempo 
a la  revelación  cristiana,  o un  Clemente  o un  Orígenes  el  pensamiento 
helénico  y la  biblia  — con  mayor  o menor  suerte — ; así  como  Tomás 
de  Aquino  supo  asimilar  el  pensamiento  aristotélico  en  una  teología 
católica;  o Erasmo  se  esforzó  en  permanecer  en  la  Iglesia  produciendo 
una  intensa  renovación  intelectual;  así  como  Moehler  fue  capaz  de 
admitir  el  punto  de  vista  filosófico  de  su  tiempo  sin  por  ello  dejar  la 
ortodoxia;  lo  mismo  que  un  Newman  realizó  una  peregrinación  a “las 
fuentes”  permaneciendo  profundamente  inglés;  de  igual  modo  Teilhard 
ha  pretendido  — y creemos  personalmente  que  realmente  ha  alcanzado 
su  cometido,  que  ha  verdaderamente  cumplido  su  misión — tender  un 
puente  efectivo  entre  las  teorías  transformistas  y la  teología  y la  con- 
ciencia cristiana  en  general.  Todos  los  genios  que  han  debido  dar  “el 
primer  paso”  en  una  tarea  sin  precedentes  no  pueden  estar  excentos 
de  equívocos.  ¡Sólo  Jesús  de  Nazareth  ha  podido  realizar  su  vocación 
sin  equívocos!  A nosotros  nos  toca  el  aprender  lo  que  ha  sido  el  fruto 
maduro  de  sus  investigaciones,  de  su  vida,  y el  saber  distinguir  aque- 
llos planos  en  los  que  Teilhard  no  ha  pretendido  efectuar  una  obra 
que  sea  expresión  adecuada  de  su  temperamento  espiritual. 

III 

Indicamos,  a continuación,  entre  la  multitud  diversa  de  obras  es- 
critas acerca  del  pensamiento  o la  persona  de  Teilhard,  aquellas  que, 
a nuestro  criterio,  deben  ser  retenidas  como  las  centrales. 

4 Puede  verse  el  pequeñísimo  boletín:  Quelques  souvenirs  sur  le  mou- 
vement  des  idees  transf ormistes  dans  les  milieux  catholiques,  Bloud  et  Gay, 
París,  1945,  de  Begouen.  El  Padre  Leroy,  dominicano,  editó  en  1886  su 
L’évolution  des  espéces  organiques. 
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En  primer  término,  los  Cahiers  Pierre  Teilhard  de  Chardin,  Seuil, 
París : Construiré  la  terre,  1958 ; Réflexions  sur  le  bonheur.  1960 ; 
Teilhard  de  Chardin  et  la  politique  africaine,  1962,  que  comprenden 
algunas  obras  de  Teilhard,  y testimonios,  reflexiones,  o conferencias 
de  aquellos  que  han  conocido  o estudiado  la  obra  del  auor. 

Además,  debe  tenerse  en  cuenta  la  revista  Teilhard  de  Chardin 
(editada  por  la  sociedad  de  T.  de  Chardin,  Bruselas)  desde  1960.  Han 
aparecido  12  números  hasta  junio  de  1962. 

Han  dedicado  un  número  especial  las  siguientes  revistas : Psyché, 
enero  (1955),  La  Table  Ronde,  junio  (1955),  Les  Eludes  Philosophi- 
ques,  oct.  (1955),  Znak  (Cracovia),  febr.  (1960),  Les  Cahiers  rationalis- 
tes,  mayo  (1960),  Echo  der  Zeit  (Recklinghausen),  abril  (1961),  The 
Wind  and  the  Rain,  part  I,  (1962),  Rencontre  (Besancon),  junio  (1962). 

a.  — Como  introducción  general  al  pensamiento  de  Teilhard,  re- 
comendamos : Claude  Tresmontant,  Introduction  á la  pensée  de  Teilhard 
de  Chardin,  Seuil,  Paris,  1956.  Por  su  lectura  simple  y autorizada 
puede  ser  consultada  en  primer  lugar.  En  el  mismo  sentido  la  muy  pe- 
queña Teilhard  de  Chardin,  de  Claude  Cuénot,  Seuil  (ed.  Microcosme), 
Paris,  1962. 

b.  — Sobre  la  vida  de  Teilhard,  no  contamos  todavía  con  una  obra 
que  pudiera  llamarse  definitiva.  Sin  embargo,  la  más  importante  — y 
muy  documentada—  es  la  obra  de  Claude  Cuénot,  Pierre  Teilhard  de 
Chardin,  Pión,  Paris,  1958,  490  págs.  Un  extenso  índice  bibliográfico, 
el  más  completo  hasta  ese  entonces  (pp.  I-XLI),  indica  el  trabajo  de 
primera  mano  realizado  por  el  autor.  Su  vida,  su  persona,  sus  trabajos, 
la  intuición  fundamental  de  toda  su  obra,  y una  sintética  exposición 
de  su  pensamiento  hacen  de  este  libro  un  trabajo  fundamental  sobre 
nuestro  pensador. 

c.  — Desde  el  punto  de  vista  metodológico  — cuestión  discutida — 
puede  verse:  Claude  Cuénot,  Teilhard  de  Chardin  et  les  Philosophes, 
en  La  Table  Ronde  junio  (1955),  — donde  en  pág.  39  explica  el  sentido 
propio  del  término  “phenomenología” — al  mismo  tiempo  aparecía  en 
Etudes  5 (1955)  la  recensión  de  Teilhard  sobre  el  libro  de  Meyer, 
Problématique  de  l'Evolution  (en  ese  mismo  número  el  Padre  Russo 
comunicaba  la  muerte  de  Teilhard  en  Nueva  York,  el  día  de  Pascua 
de  1955,  pp.  254-259). 

Christian  d’Armiganc,  en  Philosophie  de  la  nature  et  méthode 
diez  le  Pére  Teilhard  de  Chardin,  en  Archive  de  Phil.,  20  (1957),  5-41, 
muestra  el  peligro  y la  ambigüedad  de  las  nociones  empleadas,  por 
ejemplo  “conciencia”. 

El  año  anterior,  D.  Dubarle,  A propos  du  Phénoméne  Humain,  en 
La  Vie  Intellectuelle,  marzo  (1956)  6-25,  había  expuesto  las  primeras 
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reflexiones  sobre  el  problema  metodológico,  y mostrado  la  “distorsión” 
de  ciertos  términos,  y como  un  pasaje  inadecuado  de  la  física  a la  bio- 
logía, y de  ésta  a la  antropología:  “la  démarche  de  la  pensée  biologiste 
n’est  jamais  réductible  á celle  du  physicien  pur”  (p.  14). 

L.  Malevez,  en  La  Méthode  du  P.  Teilhard  de  Cliardin  et  la  Phéno- 
ménologie,  en  Nouvelle  Revue  de  Théologie,  79  (1957),  579-599,  explica 
la  diferencia  entre  la  fenomenología  de  Teilhard  y las  filosofías  con- 
tempox*áneas  — Husserl,  De  Wahlens,  Jaspers,  Ricoeur,  Dondeyne,  etc. — , 
y muestra  la  insuficiente  atención  prestada  a la  “subjetividad”,  a la 
interioridad  humana  espiritual.  Fenomenología,  para  Malevez,  es  una 
metodología  de  tipo  exclusivamente  existencial. 

M.  L.  Guérard  des  Lauriers,  La  démarche  du  P.  Teilhard  de  Char- 
din, reflexión  d’ordre  épistemologique,  en  Divinitas  3 (1959).  Para 
el  autor,  Teilhard,  se  sitúa  bajo  el  signo  de  un  auténtico  “monismo 
metafísico”  (pp.  227-228),  negando,  por  lo  tanto,  el  sentido  propio  de 
la  “creatio  ex  nihilo”  — reproche  de  Charles  Journet,  en  Nova  et  Velera 
(1960)  313. 

d.  — Paul  Chauchard,  entre  cuyas  muchas  obras  cabe  destacar 
L’étre  humain  selon  Teilhard  de  Chardin,  Gabalda,  París,  1959.  El 
conocido  neurólogo,  convertido  por  el  testimonio  de  un  Sertillange  y de 
Teilhard,  aporta  su  ciencia  autorizada  para  fundar  una  vez  más  la 
validez  de  nuestro  autor.  La  unidad  hilemórfica  del  hombre  exige  la 
transformación  progresiva  de  las  especies  zoológicas.  El  salto  de  la 
reflexión  es,  sin  embargo,  único  y en  la  línea  de  la  cerebralización. 

N.  W.  Wildiers,  Teilhard  de  Chradin,  ed.  Universitaires,  1961. 
Doctor  en  Teología,  introductor  de  las  obras  de  Teilhard  en  la  edición 
Seuil,  nos  manifiesta  la  labor  de  muchos  años  de  contacto  con  los 
escritos  originales  de  Teilhard,  en  sus  diversas  fases,  métodos,  etc. 
Su  juicio  equilibrado  es  necesario  tenerlo  en  cuenta. 

Claude  Tresmontant  acaba  de  publicar  un  artículo  sobre  Teilhard 
et  la  théologie,  en  Lettre  49-50  (1962)  — que  hemos  traducido  para  la 
revista  Criterio  (Buenos  Aires) — , donde  el  autor,  en  sus  50  páginas, 
analiza,  a modo  de  complemento  de  su  pequeña  Introducción...  algu- 
nos equívocos  con  respecto  a la  doctrina  de  la  creación,  el  mal  y el 
pecado  original.  Un  artículo  en  donde  se  muestra  que  Teilhard,  siendo 
un  científico,  paleontólogo  y aún  cosmólogo,  no  llegó  a poseer  una 
metafísica  y teología  que  le  permitieran  expresarse  con  toda  corrección. 

Madeleine  Barthélemy-Madaule,  Bergson  et  Teilhard  de  Chardin, 
Seuil,  París,  1963,  688  págs.  Ciertamente,  hasta  el  presente,  la  obra 
más  completa,  y que,  por  comparación  al  pensamiento  de  Bergson, 
explica  muchas  de  las  posiciones  fundamentales  de  Teilhard,  de  una 
manera  nueva  e insospechada.  La  autora  — profesora  universitaria  y 
miembro  de  la  Rccherche  Scientifique  (1957-1963)  nos  ha  dado  a co- 
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nocer  un  grupo  de  obras  sobre  el  mismo  problema 5.  Este  paralelismo 
entre  Teilhard  y Bergson  se  imponía.  Desde  hace  tiempo,  leyendo  la 
obra  de  Bergson,  descubríamos  cada  vez  más  los  aspectos  semejantes 
— por  concordancia  o reacción — de  ambos  pensadores,  bien  que  no  se 
hayan  conocido  personalmente.  La  primera  parte  (pp.  42-301)  tiene 
como  título : Lo  cósmico.  Sus  conclusiones  nos  abren  un  nuevo  pano- 
rama. Teilhard  no  ha  reconciliado  solamente  la  fe  con  la  evolución, 
sino  que,  en  el  campo  mismo  de  la  ciencia,  ha  dado  un  impulso  unifi- 
cador  que  le  es  propicio.  ¡El  gran  error  de  Bergson,  “Las  dos  fuen- 
tes...” Teilhard  dirá:  “Fenomenalmente  la  evolución  es  única”.  Él 
unifica  en  un  solo  elán  vital,  la  totalidad  de  la  ciencia  humana,  de  la 
transformación  cósmica.  En  Bergson  hay  como  un  dualismo  de  Mate- 
ria y Espíritu ; en  Teilhard,  existe  la  unidad  de  la  Materia  Espiritual. 
La  segunda  parte  (pp.  303-631)  : Lo  personal.  La  autora  estudia  el 
fenómeno  humano,  un  interesante  capítulo  sobre  la  ética  de  Teilhard, 
y por  último  lo  Divino.  Al  fin,  como  en  la  primera  parte,  realiza  una 
comparación  entre  Bergson  y Teilhard  — ciertamente,  la  influencia 
del  gran  filósofo  es  muy  grande,  y sin  embargo,  la  independencia  de 
Teilhard  es  todavía  mucho  mayor — . Sin  ser  un  filósofo  de  oficio  posee, 
ciertamente,  una  filosofía  de  base,  fundamental,  expresada  en  toda 
su  obra. 

Esta  obra  de  Barthélemy-Madaule,  no  abre  solamente  la  puerta 
a una  profunda#comprensión  de  Teilhard,  sino  igualmente  al  pensa- 
miento del  mismo  Bergson. 

e.  — Olivier  Rabut,  Dialogue  avec  Teilhard  de  Chardin,  Cerf,  Pa- 
rís, 1958,  realiza  un  enjuiciamiento  filosófico  y teológico  de  Teilhard. 
Realiza,  un  tanto,  una  reducción  del  pensamiento  del  autor,  “univocan- 
do”  muchos  términos  que  Teilhard  los  usa  en  sentido  análogo  — como 
“punto  Omega”,  energía  tangencial  o radical,  etc. — . Concluye  dicien- 
do : “La  competencia  técnica  es  inatacable,  salvo  en  lo  que  respecta  a 
la  reflexión  filosófica  o teológica”  (p.  207). 

Georges  Crespy,  La  pensée  théologique  de  Teilhard  de  Chardin, 
ed.  Univers.,  Paris,  1961.  Profesor  de  la  Facultad  de  Teología  pro- 
testante de  Montpellier,  inclina,  un  tanto,  el  pensamiento  de  Teilhard 
hacia  un  polo  que  pudiéramos  llamar  agustiniano.  El  paralelismo  con 
Bultmann  da  motivo  a una  reflexión  que  habría  que  profundizar.  Su 
simpatía  por  Teilhard  se  deja  ver  en  cada  página. 

Henri  de  Lubac,  La  pensée  religieuse  du  Pére  Teilhard  de  Chardin, 

5 Esquisse  d’une  étude  sur  la  vocation  bergsonienne  de  l’unité,  Actas  del 
X Congr.  de  Filosofía  de  lengua  francesa,  1959;  Teilhard  de  Chardin,  Mar- 
xim,  Existentialism:  a confrontation,  en  International  Phil.  Quaterly,  1 
(1961),  657-666;  Bergson  et  Teilhard,  en  Etudes  bergsoniens,  PUF,  Paris, 
1960;  ella  prepara  Bergson  adversaire  de  Kant. 
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Aubier,  Paris,  1962.  Esta  vez  es  un  gran  teólogo  el  que  toma  la  defensa 
de  su  amigo  y miembro  de  la  misma  Orden.  Esta  obra  exige  un  cono- 
cimiento previo  del  sistema  de  Teilhard,  a partir  del  cual  las  reflexio- 
nes de  de  Lubac  son  un  profundo  esclarecimiento.  Él  estudia  — quizá 
inclinándose  demasiado  en  favor  de  Teilhard,  y sin  tener  en  cuenta  los 
textos  más  difíciles — todas  las  objeciones:  exagerada  aceptación  de 
la  tesis  evolucionista,  monismo  o panteísmo,  falta  de  claridad  en  la 
explicación  de  la  acción  creadora,  olvido  de  la  trascendencia  propia  de 
la  especie  humana,  ambigüedad  en  la  distinción  de  naturaleza  y sobre- 
natural, grave  disminución  de  la  importancia  del  mal  y del  pecado  en 
la  humanidad.  Responde  a estas  objeciones  con  su  conocida  maestría. 

IV 

Poco  tiempo  después  de  la  publicación  del  libro  del  Padre  de  Lubac, 
el  Santo  Oficio,  por  medio  de  un  vionitvm  ( Acta  Apostolicae  Seáis,  LIV 
[1962],  526)  y siguiendo  la  publicación  no  oficial  del  Osservatore  Ro- 
mano, indicaba  el  peligro  de  la  lectura  de  las  obras  del  Padre  Teilhard 
de  Chardin  S.J.,  sin  especificar  ninguno  de  sus  errores  o ambigüedades 
(“praetermisso  iudicio  de  his  quae  ad  scientias  positivas  pertinent,  in 
materia  philosophica  ac  theologica  satis  patet  praefata  opera  talibus 
scatere  ambiguitatibus”  Ibid,  526). 

¿Cuál  debe  ser  la  actitud  del  cristiano,  del  teólogo,  ante  la  obra 
de  nuestro  autor?  A nuestro  criterio,  debe  simplemente  situarse  den- 
tro del  equilibrio  y la  serenidad.  No  debe  tomarse  la  actitud  del  “¡n- 
tegrismo”  que  rechaza  sin  conocer  la  totalidad  de  la  obra  del  gran 
científico  — no  admitiendo,  entonces,  el  fruto  de  su  vida:  la  reconci- 
liación de  un  cierto  evolucionismo  y de  la  fe  cristiana — ; ni  debe  tam- 
poco inscribirse  en  el  grupo  de  aquellos  que  toman  a pie  juntillas  todo 
lo  que  dice,  y aún  lo  que  no  dice  — porque  Teilhard  tiene  conciencia 
de  los  “terrenos  límites’’  donde  un  silencio  es  de  oro—.  En  fin,  es  ne- 
cesario una  utilización  adulta,  en  el  mismo  espíritu  del  gran  genio  del 
amor  y la  evolución:  “Teilhard  ha  aceptado  su  destino  — nos  dice  Paul 
Rivet,  Réflexions  sur  le  Bonheur,  supra,  p.  138 — ; no  me  reconozco 
ningún  derecho  de  emitir  un  juicio,  que  él  mismo  no  se  ha  creído  jamás 
obligado  a pronunciar,  contra  aquellos  a los  que  él  ha  reconocido  el 
derecho  de  dirigirlo”. 


APUNTES  PARA  UNA  TEOLOGIA 
DEL  DISCERNIMIENTO  DE  ESPIRITUS 


Por  M.  A.  FIORITO,  S.  I.  (San  Miguel) 


El  tema  del  discernimiento  de  espíritus,  característico  de  la  espi- 
ritualidad de  San  Ignacio  de  Loyola,  y pieza  esencial  de  sus  Ejercicios 
Espirituales,  ha  sido  objeto,  en  todo  tiempo,  de  estudios  especializados. 
Pero  es  típico  de  algunos  estudios  publicados  en  nuestro  tiempo,  el 
hacerlo  objeto  o tema  de  reflexión  teológica. 

Los  comentaristas  de  otros  tiempos  se  limitaban  a comentar,  por 
ejemplo,  las  Reglas  de  discernir  espíritus,  como  parte  de  sus  comenta- 
rios de  todo  el  libro  de  los  Ejercicios;  y lo  típico  de  tales  comentarios 
podríamos  decir  que  era  la  falta  tanto  de  una  sistematización  teológica 
como  de  un  método  propiamente  teológico,  ya  que  se  limitaban  al  texto 
mismo  de  los  Ejercicios,  o a sus  textos  paralelos  en  las  Cartas  de  San 
Ignacio,  Diario  Espiritual  o Autobiografía  o,  en  fin,  a los  textos  simi- 
lares de  otros  autores  espirituales  1. 

Es,  en  cambio,  típico  de  nuestro  tiempo  — y sobre  todo  de  algunos 
de  sus  autores  más  representativos — el  intentar  una  teología  de  los 
Ejercicios  en  general,  o bien  de  algunos  de  sus  temas  capitales:  o sea, 
la  búsqueda,  en  las  fuentes  de  la  teología  especulativa,  de  temas  que,  en 
el  pasado,  sólo  eran  objeto  de  comentarios  históricos  o espirituales  2. 


1 Tales  son,  por  ejemplo,  los  clásicos  comentarios  de  Gagliardi,  La  Pal- 
ma, Nouet,  Judde,  Bellecio,  Scaramelli . . . que  enriquecen,  por  así  decirlo,  el 
texto  ignaciano  con  sus  propias  experiencias  espirituales  y de  dirección  es- 
piritual. Y,  entre  los  más  próximos  a nuestro  tiempo,  Casanovas,  Pinard  de 
la  Boullaye,  Valensin,  y otros  que  se  van  aproximando  poco  a poco  al  otro 
tipo  de  estudios  de  los  Ejercicios,  más  teológicos,  al  menos  por  el  uso  de  la 
Escritura  (sobre  todo,  Nuevo  Testamento)  y de  la  Tradición  patrística. 

2 Tales  autor-es,  por  ejemplo,  hablan  de  una  teología  del  desierto  (Da- 
nielou)  cuando  quieren  tratar  el  tema  de  la  soledad  o la  oración  en  los 
Ejercicios;  o de  la  dialéctica  (teológica)  de  los  Ejercicios,  cuando  quieren 
profundizar  en  su  unidad  (Fessard)  ; o directamente  hacen  teología  de  los 
Ejercicios  (Prywara,  Rahner),  o bien  cristología  del  Principio  y Funda- 
mento (cfr.  Ciencia  y Fe,  17  [1961],  p.  40,  nota  86)  y aún  de  todos  los 
Ejercicios  (H.  Rahner),  etc.  La  historia  de  esta  interpretación  teológica 
echa  sus  raíces  en  la  primitiva  Compañía,  alcanza  en  Suárez  una  sistema- 
tización escolástica,  y tiene  en  nuestros  días  su  edad  de  oro  (cfr.  el  prólogo 
de  I.  Iparraguirre,  a la  obra  de  L.  González  Hernández,  El  primer  tiempo 
de  elección,  Studium,  Madrid,  pp.  6-11):  no  podemos  dejar  de  citar  aquí  a 
un  precursor  de  esta  teología  de  los  Ejercicios,  que  fue  el  Dr.  Ortiz,  con- 
temporáneo de  S.  Ignacio,  en  sus  Anotaciones  a los  Ejercicios,  de  las  cuales 
se  conservan  las  dedicadas  a la  elección,  y que  fueron  publicadas  en  Mise. 
Com.,  25  (1956),  pp.  25-114.  En  estas  Anotaciones,  el  Dr.  Ortiz  — ayudado 
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Pero  la  teología  de  los  Ejercicios,  como  la  de  tantos  otros  temas 
que  se  han  hecho  actuales,  ha  experimentado  la  variedad  de  enfoques 
— por  no  decir  de  métodos — teológicos,  que  ha  caracterizado  a nuestro 
tiempo,  sobre  todo  a partir  de  la  que  se  dio  en  llamar  Nueva  Teología, 
que  no  fue  la  única  ni  la  última  de  las  corrientes  de  renovación  teoló- 
gica de  nuestro  tiempo  3. 

Por  razones  de  brevedad,  en  este  comentario,  que  presentamos 
modestamente  como  apuntes  para  una  teología  del  discernimiento  de 
espíritus,  vamos  a contentarnos  con  caracterizar  dos  de  estas  tentati- 
vas teológicas  — que  podríamos  considerar  como  extremas — la  una 
sistemática,  y la  otra  a-sistemática,  a la  que  añadiremos  nuestra  propia 
tentativa,  que  llamaríamos  kerigmática. 

Tanto  la  primera  como  la  segunda  tentativa,  son  tipos  extremos 
de  reflexión  teológica,  que  podríamos  considerar  como  tentativas  lími- 
tes dentro  de  las  cuales  se  encuadran  ya  unos  ya  otros  autores  con- 
temporáneos; mientras  que  la  tercera  tentativa  (que  intencionalmente 
llamamos  por  el  momento  kerigmática  y cuyo  sentido  exacto  tendremos 
luego  que  explicar),  la  consideramos  como  un  tipo  intermedio  de  re- 
flexión teológica,  en  el  que  se  conjugan  el  rigor  teológico  de  la  espe- 
culación sistemática,  con  el  vigor  vital  de  la  reflexión  a-sistemática. 

Además,  tanto  la  primera  como  la  segunda  tentativa  de  una  teo- 
logía del  discernimiento  de  espíritus,  se  hallan  personificadas  hoy  en 
día  en  dos  teólogos  bien  concretos,  cuyas  obras  queremos  dar  a co- 
nocer a nuestros  lectores;  mientras  que  la  tercera  tentativa,  más  que 
la  nuestra  propia  es,  a nuestro  juicio,  la  teología  que  hizo  el  mismo 
San  Ignacio  de  Loyola  en  sus  Ejercicios  Espirituales.  Porque  San 
Ignacio  es  un  teólogo;  y en  sus  Ejercicios,  hace  teología,  no  cierta- 
mente a la  manera  de  los  teólogos  escolásticos  de  quienes,  como  él 
mismo  dice,  “es  más  propio...  el  definir  o declarar...”,  pero  si  a la 
manera  de  los  “doctores  positivos,  así  como  San  Jerónimo,  San  Agus- 
tín, y San  Gregorio,  etc.  — de  quienes  es  más  propio — el  mover  los 
afectos  para  en  todo  amar  y servir  a Dios  nuestro  Señor”  4. 


de  un  hermano  suyo,  franciscano — reflexiona,  según  un  método  teológico 
que  entonces  prevalecía,  sobre  los  tiempos  — sobre  todo  el  segundo — y las 
reglas  de  elección,  pero  a la  vez  tiene  consideraciones  muy  prácticas  — sobre 
todo  acerca  del  tercer  tiempo — , que  parecen  ser  de  fuente  ignaciana. 

3 Cfr.  A.  H.  Maltha,  Orientaciones  modernas  en  teología:  obra  de  origi- 
nal holandés,  traducida  a varias  lenguas  extranjeras  que,  a pesar  de  sus 
limitaciones  (cfr.  Ciencia  y Fe,  19  [1963],  pp.  128-129),  ofrece  un  buen  pa- 
norama de  esta  variedad  — a veces  más  temperamental  que  sistemática — de 
enfoques  teológicos  de  nuestro  tiempo. 

4 Ejercicios,  n.  363:  Regla  11  para  sentir  en  la  Iglesia.  Véase  el  co- 
mentario histórico  que  de  esta  frase,  importante  pai’a  conocer  la  concepción 
teológica  de  San  Ignacio,  hace  P.  de  Leturia,  en  Estudios  ignacianos,  I,  pp. 
376-378  (Institutum  Historicum  S.I.,  Roma).  Sobre  la  personalidad  teológica 
de  San  Ignacio,  cfr.  H.  Rahner,  Ignatius  der  Theologe,  en  Der  Bestandige 
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Estas  son,  pues,  las  razones  que  nos  mueven,  en  estos  apuntes 
para  una  teología  del  discernimiento  de  espíritus,  a presentar  dos 
tentativas  extremas,  que  sirvan  de  marco  a la  tentativa  personal  de 
San  Ignacio : al  reducir  la  variedad  de  enfoques  de  la  teología  contem- 
poránea sólo  a dos,  el  sistemático  y el  a-sistemático,  sabemos  que  sim- 
plificamos tal  vez  demasiado;  pero  nos  ha  parecido  que  esa  simplifica- 
ción se  justifica,  porque  nuestra  intención  no  es  ser  exhaustivos  res- 
pecto de  la  teología  contemporánea,  sino  respecto  más  bien  de  la  teolo- 
gía contenida  en  el  mismo  libro  de  los  Ejercicios,  volviéndola  a presen- 
tar en  sus  propios  términos,  pero  de  manera  que  estos  términos  vuel- 
van a tener  todo  su  sentido  teológico  kerigmático. 

Y,  antes  de  entrar  en  los  mismos  autores  cuyas  tentativas  teoló- 
gicas queremos  comentar,  vamos  a indicar  brevemente  sus  característi- 
cas más  típicas,  que  serían  las  siguientes: 

1.  La  tentativa  sistemática  de  una  teología  del  discernimiento 
de  espíritus  es,  en  realidad,  una  sistematización  teológica  de  la  vida 
espiritual  — o teología  espiritual — en  la  cual  tiene,  dentro  de  la  lógica 
propia  de  toda  sistematización,  un  lugar  destacado  el  tema  de  las 
mociones  de  los  espíritus  (o  de  las  consolaciones  y desolaciones),  y de 
su  conocimiento  por  discreción  de  espíritus.  La  lógica  de  todo  sistema 
es,  en  cuanto  tal,  equilibrada,  y tiene  en  cuenta  una  variedad  de  ele- 
mentos, como  la  oración,  la  penitencia,  la  dirección  espiritual  o la 
lectura  espiritual,  cada  uno  de  los  cuales  podría  a su  vez  ser  centro  de 
otra  sistematización  teológica  5,  y que  no  se  pueden  confundir  con  el 
elemento  que  se  llama  discernimiento  de  espíritus ; pero  la  teología, 
que  llamamos  sistemática,  del  discernimiento  de  espíritus,  sería  aque- 
lla que,  sin  romper  el  equilibrio  lógico  del  conjunto,  sabe  sacar  a co- 
lación este  discernimiento,  tratando  siempre  de  subrayar  su  relación 
teológica  — y,  por  tanto,  esencial—  con  todos  los  otros  temas  de  la  vida 
espiritual. 

2.  La  tentativa  a-sistemática  de  una  teología  del  discernimiento  de 
espíritus,  sacrifica  la  lógica  y el  equilibrio  del  sistema,  en  beneficio  de 
la  profundidad  del  enfoque  teológico:  el  tema  del  discernimiento  de 


Aufbruch,  Festschrift  f.  E.  Przywara  (Glocke  u.  Lutz,  Nürnberg,  1959, 
pp.  216  ss.) , con  una  pequeña  corrección  que  le  hacemos  en  Ciencia  y Fe, 
17  (1961),  p.  136,  nota  26. 

5 Podríamos  pues  aplicar,  a la  sistematización  teológica,  lo  que  se  suele 
decir  de  las  escuelas  de  espiritualidad:  cada  una  de  ellas  no  deja  de  tener 
la  misma  fuente,  que  es  la  revelación;  pero,  subrayando  ya  éste  ya  aquél 
elemento,  y ordenando  los  demás  elementos  a su  alrededor,  resulta  la  va- 
riedad de  escuelas  o de  sistematizaciones  teológicas,  con  derecho  de  ciuda- 
danía en  la  Iglesia.  Cfr.  J.  De  Guibert,  En  qiioi  différent  réellement  les 
diverses  écoles  catholiques  de  spiritualité? , Greg.,  19  (1938),  pp.  263-279. 
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espíritus  pasa  a primer  término,  pero  no  en  sus  múltiples  relaciones 
con  otros  temas  espirituales,  sino  reducido,  por  así  decirlo,  a sus  ras- 
gos esenciales ; y éstos  son,  no  los  obvios,  sino  los  más  recónditos  y 
aún  inesperados. 

El  equilibrio  lógico  del  sistema  cede  aquí  el  puesto  a la  profun- 
didad vital  del  tema:  profundidad  que  todavía  es  teórica  — mientras 
que,  en  la  teología  que  luego  llamaremos  kerigmática,  es  sobre  todo 
práctica — , pero  no  guiada  por  un  esquema  lógico  — como  es  el  caso 
en  la  teología  que  hemos  llamado  sistemática — sino  provocada  por  una 
inquietud  intelectual,  que  descubre  problemas  pendientes,  o resueltos  a 
la  ligera,  o descuidados  por  otros  autores... 

3.  La  tentativa  del  discernimiento  de  espíritus  que  atribuiremos 
a S.  Ignacio,  es  esencialmente  práctica;  es  decir,  como  él  mismo  dice, 
refiriéndose  a los  teólogos  que  él  llama  positivos,  es  una  teología  del 
discernimiento  que  trata  de  ayudar  “para  en  todo  amar  y servir  a 
Dios  nuestro  Señor...’’  ( Ejercicios , n.  363).  Participa,  en  cierta  ma- 
nera, de  la  riqueza  de  temas  y subtemas  que  suele  darse  en  una  siste- 
matización teológica,  como  la  que  hemos  presentado  en  primer  térmi- 
no; pero  no  la  sistematiza  según  un  esquema  conceptual  — que  a veces 
es  el  mismo  que  se  emplea  en  otras  sistematizaciones  de  teología  espi- 
ritual, centradas  en  otros  temas  igualmente  importantes  de  la  vida 
espiritual — , sino  que  la  va  presentando  a medida  que  la  necesita,  no 
para  especular  o profundizar  teóricamente  en  el  tema  central,  sino 
para  practicarla  en  uno  mismo  o en  otros. 

Diríamos  pues  ser  una  teología  que,  más  que  saberla  definir,  se 
la  sabe  vivir:  porque  no  se  trata  meramente  de  una  vivencia  sin  re- 
flexión, sino  de  una  conciencia  refleja  de  una  vivencia,  no  precisamen- 
te en  beneficio  de  la  misma  reflexión,  sino  para  poder  asegurar  — y 
sobre  todo  comunicar  a otros — la  misma  vivencia : por  eso  la  llama- 
mos teología  kerigmática. 

Creemos  que,  por  el  momento,  basta  con  lo  que  hemos  dicho  de 
cada  una  de  estas  tentativas  teológicas,  la  sistemática,  la  a-sistemática 
y la  kerigmática,  para  poder  entrar  en  tema;  o sea,  para  poder  abor- 
dar los  autores  que,  a nuestro  juicio,  se  caracterizan  por  cada  una  de 
estas  tentativas  posibles  y extremas,  o al  menos  típicas,  en  punto  a 
teología  del  discernimiento  de  espíritus. 

Y advirtamos  que,  al  entrar  en  materia,  vamos  a ser  más  bien 
someros  en  la  exposición  de  las  dos  primei'as  tentativas  — sobre  todo 
de  la  sistemática,  que  es  más  clásica  y conocida — , para  detenernos 
más  en  la  tercera  tentativa,  que  a nuestro  juicio  es  la  que  se  encuentra 
totalmente  desarrollada  en  el  libro  de  los  Ejercicios. 
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I.  TEOLOGIA  ESPIRITUAL  SISTEMATICA 
DEL  DISCERNIMIENTO  DE  ESPIRITUS 

Tal  nos  parece  la  obra  de  K.  Truhlar,  Structura  theologica  vitae 
spiritualis  6 : porque  aunque  su  título  parezca  prometer  más  bien  una 
teología  general  de  la  vida  espiritual,  en  realidad  el  autor  enfoca  de 
tal  manera  la  vida  espiritual  — como  lucha  de  influjos,  o variedad  de 
mociones,  el  de  la  gracia  y el  del  mal  espíritu — que  su  obra  puede  ser 
considerada  como  una  teología  espiritual  específica  del  discernimiento 
de  espíritus. 

Es,  además,  una  teología  espiritual  sistemática,  que  parte  de  una 
definición  de  la  teología  espiritual  (tratado  primero),  como  diversa 
de  la  teología  dogmática  y de  la  pastoral  — aunque  íntimamente  rela- 
cionada con  ellas — ; y luego  define  la  perfección  cristiana  — en  la 
caridad — como  plenitud  de  vida  espiritual  (tratado  segundo),  para 
entrar  a continuación  — y esta  es  la  parte  que  más  hace  al  caso — en 
el  estudio  sistemático  de  la  vida  espiritual,  concebida  como  lucha  den- 
tro del  alma  de  cada  cristiano  (que  ha  pasado  la  primera  etapa  de  la 
iniciación,  y se  halla  en  la  etapa  del  progreso,  objeto  propio  de  la  dilec- 
ción espiritual)  de  los  influjos  o mociones  de  la  gracia  y del  mal  espí- 
ritu (tratado  tercero),  y como  respuesta  de  cada  cristiano  al  llamado 
de  la  gracia  (tratado  cuarto). 

Es  verdad  que,  en  el  tratado  dedicado  a los  influjos  o mociones 
de  la  gracia  y del  demonio,  además  de  ambos  elementos,  trata  del  sus- 
trato humano,  y del  mundo : pero  estos  dos  nuevos  elementos  quedan 
supeditados  a los  otros  dos  — más  importantes  para  una  teología  del 
discernimiento — porque  no  son  sino,  respectivamente,  el  ambiente  in- 
terior y exterior  de  la  lucha  de  la  gracia  y del  mal  espíritu. 

Es  interesante  notar  que  el  mismo  autor,  en  una  obra  que  podría- 
mos considerar  complementaria  de  la  teología  espiritual  que  estamos 
comentando,  titulada  Antinomiae  vitae  spiritualis 6  7,  trata  — como  su 
título  lo  indica — de  los  problemas  o conflictos  fundamentales  en  la 
vida  espiritual,  y para  cuya  solución  es  necesario  precisamente  el  dis- 
cernimiento de  espíritus,  si  se  quiere  hallar  una  solución  personal  a 
esas  antinomias  universales. 

Además,  el  mismo  autor,  en  el  prólogo  de  la  primera  obra,  insiste 
en  la  importancia  que  tiene,  para  la  vida  espiritual  tal  cual  él  la  con- 
cibe, la  conducción  interna  del  Espíritu  Santo  (por  sus  mociones) ; y 
por  eso  considera  central  el  capítulo  que,  en  el  curso  de  su  obra,  dedica 
a la  estructura  teológica  de  la  consolación  (esencial  en  la  concepción 
ignaciana  del  discernimiento  de  espíritus),  y a la  estructura  teológica 


6 Universitas  Gregoriana,  Roma,  1958,  219  págs. 

7 Ibidem,  1958,  281  págs. 
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del  discernimiento  de  espíritus,  así  como  al  fundamento  bíblico  del  in- 
flujo del  mal  espíritu  (esencial  también  en  la  práctica  ignaciana  del 
discernimiento  de  espíritus,  como  a su  tiempo  veremos).  De  modo  que 
no  forzamos  el  pensamiento  de  Truhlar  al  interpretar,  su  teología  espi- 
ritual, como  una  teología  específica  del  discernimiento  de  espíritus. 

Claro  está  que,  para  que  resulte  una  sistematización  definitiva 
del  discernimiento  de  espíritus,  habría  que,  acá  o allá,  dejar  en  la 
sombra  algunos  otros  elementos  de  la  vida  espiritual  en  los  que  Truhlar 
se  detiene  (y  con  todo  derecho,  dentro  de  su  intención  de  ofrecer  una 
teología  en  general  de  la  vida  espiritual,  y no  meramente  una  teología 
específica  del  discernimiento  de  espíritus),  en  beneficio  precisamente 
del  sistema  propio  del  discernimiento.  Pero  éste  tendría  que  ser  el 
trabajo  ulterior  de  un  lector  de  Truhlar,  a quien  le  interesara  una 
teología  sistemática  del  discernimiento  de  espíritus,  y que  no  quisiera 
partir  de  cero. 

Téngase  en  cuenta  — y esto  lo  decimos  para  animar  a tal  lector 
a que  parta  de  Truhlar,  que  éste  conoce  y usa  los  clásicos  de  la  espi- 
ritualidad y de  la  teología;  y sabe  sistematizarlos  alrededor  de  los 
puntos  fundamentales  del  discernimiento  de  espíritus,  como  él  mismo 
lo  advierte  en  estos  términos : “In  modo  expositis,  de  structura  theolo- 
gica  interni  ductus  Spiritus  Sancti,  simul  sufficienter  indicatur  struc- 
tura theologica  discretionis  spirituum”  s. 


II.  TEOLOGIA  A-SISTEMATICA 
DEL  DISCERNIMIENTO  DE  ESPIRITUS 

Tal  consideramos  el  conjunto  de  escritos  que,  desde  hace  años  y 
en  diversas  ocasiones,  viene  publicando  el  infatigable  K.  Rahnei,  y 
acerca  de  los  cuales  hemos  dicho  algo  en  esta  misma  revista,  en  una 
ocasión  anterior 8  9. 

A fin  de  no  repetirnos  sin  necesidad,  vamos  a examinar  aquí  dete- 
nidamente la  traducción  castellana  de  uno  de  los  trabajos  más  impor- 
tantes de  Rahner  sobre  el  tema  del  discernimiento  de  espíritus:  nos 


8 O.  c.  en  nota  6,  pp.  68-69:  subraya  el  mismo  autor.  Además,  la  obra 
que  comentamos  de  Truhlar,  así  como  sus  estudios  en  revistas  especializadas, 
tiene,  en  notas  oportunas,  una  bibliografía  selecta,  excelente  instrumento  de 
trabajo  que  nos  puede  poner  en  contacto  con  lo  mejor  que  se  ha  escrito 
últimamente  sobre  el  discernimiento  de  espíritus. 

9 Cfr.  M.  A.  Fiorito,  Para  una  teología  de  los  Ejercicios  Espirituales, 
Ciencia  y Fe,  15  (1959),  pp.  253  ss.,  en  dos  subtítulos:  Teología  y Ejercicios 
Espirituales  (pp.  253-256),  y Teología  de  la  discreción  de  espíritus  (pp. 
256-262). 
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referimos  a la  obra  titulada  Lo  dinámico  en  la  Iglesia  10  que,  ya  en 
su  edición  original,  reunía  en  sí  a tres  trabajos:  el  primero  y funda- 
mental, sobre  los  imperativos  en  la  vida  moral  — y espiritual — del  in- 
dividuo; el  segundo,  sobre  lo  carismático  en  la  vida  de  la  Iglesia;  y el 
tercero,  sobre  el  discernimiento  de  espíritus,  como  lógica  existencial 
para  el  conocimiento  — carismático — de  los  imperativos. 

Y vamos  a limitarnos  a comentar  esta  traducción  al  castellano 
— sin  variantes  respecto  de  la  obra  original — , limitando  además  el 
comentario  a sus  ideas  principales,  porque  en  otra  sección  de  esta 
revista  — en  el  boletín  bibliográfico,  en  la  parte  destinada  a la  espiri- 
tualidad ignaciana — entraremos  en  más  detalles. 

Porque  lo  que  aquí  nos  interesa  es  esta  obra  de  Rahner  como 
modelo  típico  de  una  teología  a-sistemática  del  discernimiento  de  es- 
píritus, y como  marco  de  la  exposición  más  detenida,  que  enseguida 
haremos,  de  la  teología  kerigmática  del  mismo  discernimiento,  tal  cual 
creemos  encontrarla  explicitada  por  San  Ignacio  en  el  libro  de  los 
Ejercicios. 


* * * 

Rahner  parte  de  una  distinción  entre  el  principio  universal,  cuyo 
sujeto  de  obligación  es  una  esencia  abstracta,  y el  imperativo,  cuyo 
sujeto  existencial  es  un  individuo  espiritual,  o persona.  Y,  supuesta 
esta  distinción,  le  es  fácil  afirmar  la  necesidad  de  una  lógica  o episte- 
mología (o  moral),  que  permita  al  individuo  conocer  ese  deber  indivi- 
dual o personal,  irreductible  (aunque  no  contradictorio)  a cualquier 
principio  universal,  y que  no  se  puede  deducir  del  mismo,  por  más 
que  se  lo  aplique  a las  circunstancias  concretas,  o se  multipliquen  inde- 
finidamente los  principios  aplicados. 

Para  confirmar  esa  distinción,  tan  importante  como  base  de  la 
necesidad  de  esa  lógica  — que  él  llamará  luego  existencial,  y que  iden- 
tificará con  el  discernimiento  de  espíritus — irreductible  a toda  moral 
o ética  esencialista  y universal  (y  puesto  que  lo  individual  y personal, 
irrepetido,  constituye  lo  que  Rahner  considera  como  la  esencia  de 
lo  histórico),  echa  una  rápida  mirada  a la  historia  de  la  Iglesia  y, 
a la  luz  de  una  teología  de  la  misma,  descubre,  en  la  vida  de  la  Iglesia, 
otra  distinción,  similar  a la  anterior,  entre  lo  institucional  y lo  caris- 
mático ia. 


10  Herder,  Bareelona-Bixenos  Aires,  1963,  181  págs. 

11  Decimos  similar,  no  paralela,  porque  la  nueva  distinción  no  se  ade- 
cúa totalmente  con  la  anterior:  no  sólo  afirma  Rahner  que  lo  carismático 
debe  tener  en  cuenta  lo  institucional  (así  como  antes  había  dicho  que  el 
imperativo  no  puede  contradecir  al  principio , como  lo  pretendía  cierta  ética 
de  la  situación)  sino  que  además,  en  lo  institucional  — al  menos,  en  las  per- 
sonas que  lo  representan — se  necesita  en  último  término  lo  carismático. 
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La  historia  y la  teología  de  la  Iglesia  — como  sociedad  de  gracia, 
en  la  cual  la  vida  privada  del  individuo  tiene  un  papel  indeclinable  12, 
no  es  el  único  argumento  con  que  Rahner  confirma  su  distinción  entre 
imperativo  y principio  moral : es  una  distinción  básica,  como  adverti- 
mos antes,  para  su  tesis  de  la  insuficiencia,  para  el  conocimiento  de 
los  imperativos,  del  conocimiento  y la  aplicación  de  los  principios 
universales;  y por  eso  trata  de  asentarla  sobre  los  más  diversos  argu- 
mentos, los  unos  filosóficos  y los  otros  teológicos  13,  y algunos  hasta 
históricos  y aún  contemporáneos,  y tomados  de  la  vida  de  la  Iglesia 
alemana  actual,  en  cuanto  que  la  historia  es  maestra  de  la  vida,  o puede 
también  reflejar  una  antropología  filosófica  o teológica.  Y aunque  no 
todos  estos  argumentos  tienen  el  mismo  valor  (como  el  mismo  autor 
lo  advierte,  p.  31),  su  misma  variedad  manifiesta  la  importancia  de  la 
distinción  entre  los  imperativos  y los  principios,  que  lo  llevará  luego 
a presentar  a los  Ejercicios  Espirituales  como  el  método  espiritual 
único  para  el  conocimiento  de  esos  imperativos. 

Notemos  de  paso  que,  algunos  de  los  argumentos  que  Rahner  ape- 
nas insinúa,  han  sido  objeto  de  estudios  detallados  por  parte  de  otros 
autores  contemporáneos:  señal  de  la  trascendencia  del  tema  de  los 
imperativos,  si  se  sabe  relacionarlo  con  otros  temas  filosóficos  y teoló- 
gicos. Por  ejemplo,  la  distinción  entre  Iglesia  y Reino  de  Dios  (p.  30), 
y su  aplicación  para  una  teología  del  laicado  (pp.  44-45) ; o la  cuestión 
discutida  de  la  moralidad  fuera  de  la  Iglesia,  y su  relación  con  la 


12  Recordemos  que  la  vida  privada  en  la  Iglesia  es  el  tema  explícito  de 
otra  obra  de  K.  Rahner,  importante  para  nuestro  tema  de  una  teología  del 
discernimiento  de  espíritus,  traducida  al  francés  bajo  el  título  de  Dangers 
dans  le  catholicisme  d’aujourd’hui  (Desclée,  Bruges,  1959;  cfr.  Ciencia  y 
Fe,  15  [1959],  pp.  257-259). 

13  Algunos  de  estos  argumentos  son  más  tradicionales  de  lo  que  Rahner 
piensa.  Cuando  dice,  por  ejemplo,  que  no  ha  encontrado  en  el  suarismo  — y 
ni  siquiera  en  el  tomismo — ninguna  tesis  explícita  que  fundamente  sufi- 
cientemente la  distinción  entre  imperativos  y principios  (pp.  121-124),  nos 
parece  que  “estando  en  un  bosque,  no  ve  al  árbol”:  olvida  totalmente  la  te- 
sis de  la  analogía  del  ser  real  en  cuanto  tal  (no  meramente  la  que  existe 
entre  Dios  y la  creatura,  sino  la  que  existe  en  todo  ser  real,  por  ser  real). 
Porque  la  razón  profunda  de  la  analogía  del  ser  real  en  cuanto  tal  es  pre- 
cisamente que  el  individuo  no  es  la  mera  suma  de  sus  grados  metafísicos: 
si  fuera  mera  suma,  cada  uno  de  los  grados  metafísicos  se  verificaría,  en  la 
realidad  individual,  unívocamente.  Ahora  bien,  como  de  cada  uno  de  los 
grados  metafísicos  se  vienen  a deducir  los  principios  abstractos  de  la  mo- 
ral, resulta  — por  la  analogía  del  ser  real  en  cuanto  tal — que  el  deber  moral 
de  un  ser  real  no  se  reduce  a la  mera  suma  o aplicación  de  los  principios 
morales  abstractos.  Y esta  tesis  moral  es  inevitable  en  todo  sistema  esco- 
lástico — suareciano  o tomista — que  sostenga,  en  su  metafísica,  la  tesis  de 
la  analogía  real. 


— 409 


gracia  de  Cristo  (p.  69)  que,  a nuestro  juicio,  está  muy  relacionada 
con  la  anterior  distinción  14. 

Esto  lo  decimos  para  dar  a entender  a nuestros  lectores  por  qué 
consideramos  a-sistemática  esta  teología  de  K.  Rahner 15 : la  tesis, 
única,  de  la  distinción  entre  los  imperativos  y los  principios,  tiene  una 
serie  de  raíces  de  muy  diversa  extensión,  y que  se  alimentan  de  fuen- 
tes muy  dispares,  como  la  filosofía  y la  teología,  la  historia  de  la  Igle- 
sia, y aún  la  vida,  por  así  decirlo  doméstica,  de  la  Iglesia  alemana 
(pp.  33-45). 

Otra  razón  - — que  no  es  sólo  de  estilo  de  redacción,  sino  tal  vez 
temperamental — para  considerar  a-sistemática  esta  teología  ,es  el 
olvido  de  todas  aquellas  tesis  del  sistema  filosófico-teológico  de  la 
Escolástica,  en  las  cuales  se  podría  insertar  esta  distinción  entre  lo 
individual  y lo  esencial  (y,  consiguientemente,  entre  el  imperativo  y 
el  principio),  o entre  lo  carimástico  y lo  institucional  en  la  Iglesia.  No 
es  el  momento  de  enumerar  todas  estas  tesis  —lo  haremos  en  otra 
sección  de  esta  revista — , sino  solamente  observar  que  el  método  teo- 
lógico de  Rahner,  siendo  asistemático,  para  ganar  en  profundidad  en 
un  punto,  la  pierde  en  el  conjunto... 

Otra  razón,  para  considerar  a-sistemática  esta  teología  del  discer- 
nimiento que  en  esta  forma  nos  trata  de  inculcar  Rahner,  es  cierta 
falta  de  equilibrio  en  la  elección  de  las  tesis  complementarias  de  la 
central : se  detiene  de  propósito  en  las  tesis  negativas ; y las  más  posi- 
tivas apenas  son  insinuadas,  como  la  oración  mental  y sus  relaciones 


14  Todos  estos  temas  actuales  hallan,  en  cierta  manera,  su  principio 
bíblico  en  el  estudio  de  R.  Schnackenburg,  Gottes  Herrschaft  und  Reich 
(Herder,  Freiburg,  1959,  pp.  199-223),  al  distinguir  este  autor  entre  Reino 
(escatológico)  de  Dios  (Padre),  Iglesia,  y Reino  (cósmico)  de  Cristo  (cfr. 
Ciencia  y Fe,  15  [1959],  pp.  518-519).  Una  aplicación,  a los  Ejercicios,  de 
esta  distinción  de  reinos,  la  hemos  hecho  en  Ciencia  y Fe,  17  (1961),  pp. 
23-25,  notas  52  y 54. 

15  En  cambio,  la  teología  del  carisma  que  Rahner  hace  en  el  segundo 
capítulo,  sin  ser  una  teología  completa,  es  mucho  más  sistemática:  parte  de 
una  definición  del  carisma,  en  primer  término  negativa  (p.  48)  y luego 
positiva  (p.  52)  ; enuncia  enseguida  su  tesis,  según  la  cual  “existe  el  caris- 
ma, o sea  el  impulso  y la  dirección  del  Espíritu  de  Dios  para  la  Iglesia, 
también  junto  al  ministerio  y fuera  de  él”  (pp.  53-54),  y la  prueba  a con- 
tinuación por  la  doctrina  del  magisterio  eclesiástico  (pp.  54-59),  por  la 
Sagrada  Escritura  (sobre  todo  por  San  Pablo,  pp.  59-61,  con  una  bibliogra- 
fía muy  selecta),  y por  la  tradición  y la  historia  de  la  Iglesia  (pp.  61-64)  ; 
y,  en  un  escolio,  subraya  lo  propio  de  lo  carismático,  distinguiéndolo  tanto 
de  lo  individual  (p.  68)  como  de  lo  extraordinario  (pp.  69-76),  antes  de 
pasar  — a modo  de  apéndice  práctico — a algunas  aplicaciones  de  la  tesis 
(pp.  79-72),  aprovechando  de  paso  para  señalar  algunos  puntos  de  contacto 
entre  la  teología  del  carisma  y la  teología  del  discernimiento  de  espíritus, 
de  la  que  trata  en  el  capítulo  siguiente. 
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con  el  discernimiento  (p.  14,  nota  14),  o las  reglas  religiosas  (pp.  64- 
67),  o el  conocimiento  moral  por  connaturalidad16... 

Otra  razón  es  que,  si  bien  Rahner,  al  comenzar  sus  reflexiones 
teológicas,  planteando  problemas  y suscitando  dificultades  a la  teología 
contemporánea,  imita  a Santo  Tomás 17,  no  lo  imita  en  el  equilibrio 
que,  en  Santo  Tomás,  siempre  se  da  entre  el  planteo  del  problema  y el 
desarrollo  sistemático  de  su  solución  completa;  y por  temer  — tal  vez 
excesivo — de  las  respuestas  pre-fabricadas  (p.  98),  y el  buen  deseo 
de  llamar  la  atención  sobre  las  riquezas  teológicas  contenidas  en  el 
libro  de  los  Ejercicios  (pp.  93-98,  donde  Rahner  define  con  mucha 
originalidad  y acierto  las  relaciones  especiales  que  el  libro  de  los  Ejer- 
cicios, como  otros  libros  providenciales  en  la  vida  de  la  Iglesia,  tiene 
con  la  teología  de  los  manuales),  su  teología  queda  en  estado  muy  inci- 
piente (p.  98,  nota  3),  y reducida  a unos  pocos  rasgos,  esenciales  sí 
(p.  161),  pero  demasiado  negativos  en  su  conjunto,  como  el  mismo 
Rahner  lo  confiesa  (p.  180). 

Y la  última  razón  para  considerar  a-sistemática  esta  teología  del 
discernimiento,  nos  la  da  el  mismo  Rahner  cuando  define  su  tentativa 
— que  enseguida  trataremos  de  presentar  reducida  a lo  esencial  y más 
original  de  la  misma — como  “un  vaivén  un  tanto  desmazalado  entre 
el  texto  de  los  Ejercicios  y reflexiones  teológicas,  de  modo  que  a las 
diversas  partes  les  tocará  una  vez  preguntar  y otra  responder”  (p.  127)  : 
esta  sucesión  de  preguntas  y respuestas,  y este  cambio  constante  de 
interlocutores  — siempre  representados  por  Rahner,  que  a las  veces 
representa  un  director  de  Ejercicios,  y a las  veces  un  teólogo  de  pro- 
fesión— no  se  deja  sistematizar  fácilmente,  ni  siquiera  por  parte  de 
un  lector  que  — como  lo  hemos  tratado  de  hacer  nosotros — busque  con- 
cientemente  una  sistematización,  clara  por  una  parte  y por  otra  respe- 
tuosa, de  toda  la  riqueza  teológica  de  que  suele  hacer  gala  Rahner  en 
sus  escritos. 


* * * 


En  otra  sección  de  esta  misma  revista,  en  el  boletín  bibliográfico 
y en  la  parte  destinada  a la  espiritualidad  ignaciana,  entramos  en  más 

16  En  cambio,  repite  hasta  el  exceso  la  tesis  de  la  individualidad  de 
los  ángeles  (pp.  13,  19-20  y passim)  : puede  tener  valor  histórico  (y  aún 
servir  para  hacer,  de  Sto.  Tomás,  un  escudo  de  protección  contra  los  to- 
mistas rancios  que  quieren  atacar  a Rahner),  pero,  en  sí  misma  conside- 
rada, es  una  tesis  de  menor  importancia  que  otras,  más  comunes  en  la  Esco- 
lástica, y en  las  que,  como  dijimos,  apenas  se  detiene  Rahner. 

17  La  admiración  era,  para  Santo  Tomás,  el  comienzo  de  la  reflexión 
filosófica  y,  por  tanto,  también  de  la  reflexión  teológica;  y la  admiración  es 
un  estado  mental  suscitado  por  un  problema,  sea  el  que  uno  mismo  des- 
cubre, sea  el  que  plantea  el  adversario  (cfr.  Ciencia  y Fe,  VIII-29  [1952], 
pp.  48-50). 
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detalles,  tanto  de  esta  parte,  introductoria  respecto  del  discernimiento 
de  espíritus,  como  de  su  núcleo  ulterior,  o capítulo  3 de  la  obra  que 
comentamos. 

A continuación  pues  — y pasando  por  alto  el  capítulo  2,  que  hemos 
resumido  en  una  nota  anterior — vamos  a resumir  los  rasgos  esencia- 
les de  esta  teología  a-sistemática  del  discernimiento  de  espíritus,  cuyas 
características  a-sistemáticas  nos  detuvimos  un  poco  en  subrayar,  para 
poder  distinguir  esta  teología  del  discernimiento  de  espíritus,  tanto  de 
la  que  hacen  otros  autores  más  sistemáticos  — como  el  ya  mencionado 
K.  Truhiar — como  de  la  que,  a nuestro  juicio,  hace  expresamente  San 
Ignacio  en  el  libro  de  los  Ejercicios,  de  características  — como  luego 
explicaremos — más  kerigmáticas. 

* * * 


Rahner  anuncia  que  va  a hacer  una  teología  de  los  Ejercicios, 
irreductible  a toda  psicología  — aún  religiosa — de  tipo  objetal,  como 
él  dice  (pp.  107-110) ; pero  luego,  de  hecho,  se  reduce  a hacer  una 
teología  de  la  elección:  diríamos  pues  que  se  sitúa  en  la  línea  de  inter- 
pretación eleccionista  (no  unionista)  de  los  Ejercicios  (p.  99).  Pero, 
en  la  elección,  sólo  presta  luego  atención  a las  reglas  de  discernir  es- 
píritus; y,  en  éstas,  no  tanto  a sus  detalles,  cuanto  a los  tiempos  de 
elección  dentro  de  los  cuales,  según  San  Ignacio,  hallan  su  aplicación, 
y a los  cuales  Rahner  tratará  de  reducir  la  variedad  de  reglas. 

San  Ignacio  ha  propuesto  “tres  tiempos,  para  hacer  sana  y buena 
elección  en  cada  uno  de  ellos”  ( Ejercicios , 175).  Pero  Rahner  trata 
de  reducir  su  número,  comenzando  por  minimizar  el  valor  del  tercer 
tiempo,  separado  de  los  otros  dos  (pp.  104,  112-113,  114-115,  119; 
aunque  más  adelante,  y casi  al  final  de  su  estudio,  él  mismo  será  más 
positivo  en  su  interpretación  del  tercer  tiempo,  pp.  105-107,  171,  nota 
43,  178-179) ; y como  observa  que  el  primer  tiempo  es  extraordinario 
en  la  vida  espiritual  del  individuo  y en  la  historia  de  la  Iglesia  (pp.  137- 
138,  nota  25),  concentra  su  reflexión  teológica  sobre  el  segundo  tiem- 
po, como  momento  espiritual  del  ejercitante  en  el  cual  tienen  su  aplica- 
ción las  reglas  de  discernir  espíritus. 

Pero  enseguida  advierte  Rahner  que,  en  este  segundo  tiempo,  no 
interesan  tanto  estas  variadas  reglas  — adaptadas  a la  variedad  de 
ejercitantes,  y a la  variedad  de  sus  experiencias — , cuanto  su  primer 
principio,  respecto  del  cual  las  reglas  no  serán  sino  una  mera  aplicación 
(p.  139)  : o sea,  una  evidencia  fundamental,  razón  de  ser  única  y últi- 
ma de  todas  las  reglas  (p.  140). 

Y en  la  búsqueda  teológica  de  esta  primera  evidencia  fundamen- 
tal — porque  es  propio  de  la  teología  el  tratar  de  descubrir  este  pri- 
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mer  principio,  “que  precede  en  rango  a todas  las  reglas  y técnicas  de 
discreción  de  espíritus,  y que  en  esta  esfera  desempeña  en  cierto  modo 
el  papel  de  los  primeros  principios  de  la  lógica  y la  ontología  en  los 
demás  sectores  del  conocimiento  y que,  distinguiéndose  de  las  reglas, 
es  precisamente  lo  que  da  a éstas  su  razón  de  ser,  de  modo  que  dichas 
reglas  representan  la  aplicación  y el  empleo  metódico  de  tal  evidencia 
fundamental,  constituyendo  así  como  una  lógica  sobrenatural  y remi- 
tiendo a la  vez  a su  propio  primer  principio”  (p.  140) — , en  la  bús- 
queda, decimos,  de  esta  primera  evidencia  fundamental  o primer  prin- 
cipio teológico  de  las  reglas  de  discernir  espíritus,  va  Rahner  haciendo 
a un  lado  — y minimizando,  como  hizo  con  el  tercer  tiempo — todas  las 
evidencias  que  han  propuesto  — o parecen  haber  supuesto — otros  in- 
térpretes de  los  Ejercicios:  y así,  dando  por  supuesto  que  esta  prime- 
ra evidencia  debe  ser  una  experiencia,  dice  que  no  lo  es  lo  repentino 
de  la  misma  (pp.  144,  146-147,  150-151),  ni  tampoco  la  falta  de  objeto 
previo  (pp.  143-144,  nota  28;  y p.  145  con  la  nota  29). 

Excluidas  así  estas  y otras  interpretaciones  teológicas  (pp.  133- 
139),  que  se  basan  ya  en  una  ya  en  otra  de  las  frases  sueltas  de  San 
Ignacio,  Rahner  propone  la  suya,  que  pretende  basarse  en  el  conjunto 
de  textos  de  los  mismos  Ejercicios,  aunque  confiesa  que  éstos  le  resul- 
tan demasiado  concisos  y,  por  tanto,  oscuros  (pp.  141-142) : y su  in- 
terpretación es  que  el  primer  principio  de  las  reglas,  evidente  por  sí 
mismo,  es  una  experiencia  originaria  e inobjetal,  o sea,  sin  objeto 
creado  o conceptualizable  (como  lo  son  los  objetos  de  otras  experien- 
cias no  originarias),  cuyo  contenido  es  Dios  como  trascendente;  y tal 
experiencia  sería  la  consolación  sin  causa  (o  sin  objeto,  previo  o no) 
de  que  habla  San  Ignacio  ya  al  principio  de  las  reglas  de  la  Segunda 
semana  (pp.  146,  152-153),  y cuyos  grados  indica  el  mismo  Rahner, 
desde  la  pura  experiencia  o vivencia  natural  de  la  trascendencia  divi- 
na, hasta  la  experiencia  que  constituye  el  primer  tiempo  (pp.  154-161). 

Ahora  se  entiende  mejor  por  qué,  con  anterioridad,  Rahner  había 
puesto  particular  empeño  en  rechazar  toda  evidencia  de  la  verdadera 
consolación  que  se  basara  en  el  contenido  objetivo  de  la  misma  (pp.  133- 
139),  y en  afirmar  pro  aris  et  focis  que  lo  que  importaba,  para  juzgar 
de  una  experiencia  espiritual,  era  su  origen  (pp.  127-128,  173-174). 

Una  vez  puesta  en  claro  esta  primera  evidencia,  de  tipo  experi- 
mental inobjetal  (o  sea,  sin  reflexión  que  se  pueda  expresar  concep- 
tualmente, p.  161),  y afirmada  como  esencia  de  todos  los  tiempos  y 
modos  de  elección  ignacianos,  por  ser  la  esencia  teológica  de  la  misma 
elección  (o  sea  ,su  fundamento  último  epistemológico),  sólo  resta  ver 
cómo  se  verifica  de  diferente  manera  en  cada  uno  de  los  tiempos  (y 
lo  mismo  se  podría  decir  de  cada  una  de  las  reglas),  de  modo  que  se 
vea  a la  vez  la  diferencia  práctica  de  los  tiempos,  y su  unidad  teológi- 
ca: el  primer  tiempo  consistiría  en  que  esta  experiencia  inobjetal  de  la 


413 


trascendencia  de  Dios  se  da  con  un  contenido  proposicional  o llamado 
concreto  y único  (p.  169,  y nota  42) ; el  segundo  tiempo,  consistiría  en 
que,  a falta  de  ese  contenido  proposicional  único  y concreto,  hay  que 
hacer  las  experiencias  que  puedan  suministrar  “los  indicios  para  co- 
nocer si  el  objeto  de  la  elección  se  armoniza  o no  con  la  experiencia 
puramente  divina,  y se  debe,  por  tanto,  considerar  como  objeto  proce- 
dente de  Dios  o más  bien  sugerido  desde  abajo”  (p.  172)  ;y  el  tercer 
tiempo,  o bien  está  orientado  hacia  una  experiencia  similar,  o bien 
sólo  se  puede  aplicar  cuando  el  objeto  de  la  elección  es  indiferente 
para  la  vida  espiritual  (pp.  178-179),  o bien  en  algunas  de  sus  formas 
— por  ejemplo,  cuando  se  trata  de  pensar  en  qué  le  aconsejaría  uno  a 
otro  en  la  misma  situación  que  la  propia — es  una  manera  indirecta  de 
hacer  la  misma  experiencia  de  segundo  tiempo  (p.  171,  nota  43). 

Por  lo  que  luego  diremos,  el  tercer  tiempo  tiene,  en  la  interpreta- 
ción de  Rahner,  un  papel  bastante  desgraciado  (y  por  eso,  en  la  expo- 
sición anterior,  hemos  preferido  dejar  en  suspenso  la  exposición  de  su 
interpretación,  llena  de  altibajos,  de  hipótesis,  y de  alternativas).  En 
cambio,  el  segundo  tiempo  tiene,  en  la  interpretación  de  Rahner,  el 
lugar  central,  como  experiencia  de  elección  en  la  cual  es  más  clara  su 
esencia  teológica;  y por  eso  conviene  que,  aprovechando  el  trabajo 
que  Rahner  se  ha  tomado  para  describir  este  segundo  tiempo,  nos  de- 
tengamos un  poco  más  en  su  descripción. 

Supuesta  esa  falta  inicial  de  contenido  proposicional  en  la  expe- 
riencia originaria  de  la  trascendencia  de  Dios  (falta  que  diversifica 
este  segundo  tiempo  del  primero),  dice  Rahner  que  es  propio  del  segun- 
do tiempo  ti’atar  de  “experimentar,  mediante  una  frecuente  confronta- 
ción del  objeto  de  la  elección  y de  la  experiencia  de  consolación  primi- 
genia, si  estos  dos  fenómenos  están  interiormente  al  unísono,  si  hay 
reciprocidad  entre  ellos,  si  la  adhesión  al  objeto  de  la  elección  en  cues- 
tión deja  intacta  la  pura  disponibilidad  para  con  Dios  e incluso  la 
apoya  y la  acrecienta,  o si  más  bien  la  atenúa  y la  oscurece,  si  la  sín- 
tesis de  ambas  actitudes,  la  pura  disponibilidad  para  con  Dios  — reali- 
zada en  concreto,  no  formulada  como  principio  teorético  18 — y la  adhe- 
sión a este  objeto  determinado  y concreto  de  elección,  se  opera  con 
paz,  tranquilidad,  y quietud,  de  modo  que  se  produzca  verdadera  ale- 
gría y gozo  espiritual,  es  decir,  se  conserve  el  gozo  de  la  trascendencia 

18  Acerca  de  esta  pura  disponibilidad,  primer  grado  de  la  vivencia  es- 
piritual de  Dios  (p.  154),  dice  luego  Rahner  que  es  esencial  para  entender 
el  hallar  a Dios  en  todas  cosas,  que  caracteriza  la  espiritualidad  ignaciana 
(pp.  165-166)  ; a lo  que  nosotros  añadiríamos  que  es  también  la  esencia  de 
la  indiferencia,  que  S.  Ignacio  considera  ser  el  Principio  y Fundamento  de 
sus  Ejercicios,  y sobre  la  cual  indiferencia  el  mismo  Rahner  tiene  un  mag- 
nífico estudio,  traducido  al  francés  bajo  el  título  de  Spiritualité  ignatienne 
et  dévotion  au  Sacré-Coeur,  RAM,  35  (1959),  pp.  148-151,  154-157,  160-164. 
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pura,  libre  e inmutada,  o si,  en  lugar  de  operarse  dulce,  leve  y suave- 
mente ( Ejercicios , 335),  se  produce  agudamente  y con  sonido  e inquie- 
tud” (p.  168;  ver  más  adelante,  pp.  172-173,  mayores  detalles  de  esta 
experiencia  que  es  precisamente  la  que,  en  detalle,  exponen  las  reglas 
de  discernir  espíritus,  propias  de  la  Segunda  semana). 

* * * 

Nos  hemos  limitado  a exponer,  lo  más  suscinta  pero  exactamente 
posible,  la  original  reduccción  teológica  que  Rahner  hace,  de  las  reglas 
de  discernir  espíritus,  a los  tiempos  de  elección;  y de  los  tiempos  de 
elección,  al  análisis  teológico  del  segundo  tiempo,  como  tiempo  privi- 
legiado para  la  captación  de  la  esencia  teológica  de  la  elección  en  los 
Ejercicios. 

Y nos  vamos  a permitir  una  crítica,  que  deja  en  pie  lo  esencial 
de  la  interpretación  de  Rahner,  pero  que  trata  de  reducirla  a sus  justos 
límites,  pues  esta  interpretación  nos  parece  que  facilita  la  profundi- 
zación  teológica  del  hecho  religioso  de  la  elección,  pero  dificulta  su 
práctica. 

En  teoría,  Rahner  fundamenta  muy  bien  la  necesidad  de  la  elec- 
ción, su  esencia  sobrenatural  — irreductible,  no  sólo  a cualquier  moral 
esencialista,  sino  también  a una  psicología  de  la  pura  naturaleza — su 
unidad  de  orden  experimental,  que  suele  quedar  oculta  debajo  de  la 
aparente  multiplicidad  de  tiempos,  de  reglas  y de  modos  de  elección... 

Pero,  en  la  práctica,  su  teoría  podría  conducir  a limitar  el  uso 
de  la  elección  y de  sus  reglas,  a unos  pocos  iniciados,  suficientemente 
avanzados  en  la  vida  espiritual  como  para  poder  esperar  un  tipo  de 
experiencia  inobjetal  como  la  que  describe  Rahner  19. 

Juzgamos  que  basta  hacer  una  distinción  — que  enseguida  funda- 
mentaremos teológicamente — respecto  de  las  reglas  de  discernir  es- 
píritus, para  dejar  en  pie  la  teoría  de  Rahner  y,  a la  vez,  hacer  que 
no  estorbe  en  la  práctica  cotidiana : o sea,  distinguiríamos  entre  la 
primera  redacción  (en  cualquier  momento  de  su  elaboración  tradicio- 
nal) y el  uso  actual  de  las  reglas  de  discernir  espíritus.  Para  esa  pri- 
mera redacción,  sería  necesaria  la  experiencia  inobjetal  de  que  habla 


19  En  cambio,  al  comentar  la  obra  de  G.  Fessard,  La  Dialectique  des 
Exercises  (Aubier,  París,  1956),  decíamos  que  su  teoría  era  a la  vez  una 
praxis  (cfr.  Ciencia  y Fe,  13  [1957],  pp.  334-335);  y lo  confirmábamos  lla- 
mando !a  atención  sobre  uno  de  los  puntos  claves  de  su  interpretación  de  la 
elección,  que  consistía  en  ver  su  practicidad  no  sólo  para  las  macro-decisio- 
nes  extraordinarias  — en  la  vida  de  un  hombre — sino  también  para  las 
micro-decisiones  cotidianas  (ibid.,  pp.  336-337).  Pues  bien,  si  fuéramos  a 
tomar  al  pie  de  la  letra  las  exigencias  de  Rahner  en  favor  de  la  consolación 
sin  causa,  como  esencia  de  toda  elección,  muchas  micro-decisiones  no  serían 
elecciones  evidentes . . . 
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Rahner  y respecto  de  ella  su  teoría  se  aplica  sin  excepción;  pero,  para 
su  uso  actual,  y supuesta  una  redacción  tradicional  en  base  a esa  pri- 
mera evidencia  tan  bien  descrita  por  Rahner,  no  se  necesita  tanto. 

En  otras  palabras,  y puesto  que,  por  una  parte,  Rahner  busca  una 
evidencia  — como  primer  principio  epistemológico  de  todas  las  reglas 
y de  su  aplicación  a cada  caso — , y por  la  otra  parte  nos  hallamos  en 
el  plano  de  la  fe,  aplicaríamos  a este  caso  particular  de  la  fe,  la  dis- 
tinción teológica  entre  certeza  originaria,  y certeza  respectiva : el  que 
redacta  las  i’eglas,  para  hacer  que  entren  en  la  tradición  espiritual, 
debe  tener  esa  certeza  originaria  de  que  habla  Rahner;  pero,  al  que 
encuentra,  en  la  tradición  espiritual,  esas  reglas  ya  redactadas,  le  basta 
la  certeza  respectiva  de  la  que  nunca  habla  Rahner,  y que  consiste  en 
juzgar  de  la  propia  experiencia  cotidiana  según  esas  reglas  tradicionales. 

En  teoría,  esa  experiencia  inobjetal  sigue  siendo  el  primer  prin- 
cipio, porque  se  debe  hallar  en  el  origen  de  la  tradición  escrita  de  las 
reglas  de  discernir  espíritus;  pero,  en  la  práctica,  no  siempre  debe 
cada  ejercitante  — o cada  director — confrontar  su  experiencia  con 
una  evidencia  originaria,  sino  que  le  puede  bastar  confrontarla  con  las 
reglas,  tal  cual  ellas  se  encuentran  en  la  tradición  escrita.  No  negamos 
que  se  pueda  dar  — y con  más  frecuencia  de  lo  que  ciertos  directores 
espirituales  lo  creen — tal  experiencia  inobjetal  en  la  vida  espiritual 
cotidiana ; sólo  decimos  que  no  es  absolutamente  necesaria,  porque, 
supuesta  la  tradición  espiritual,  bien  probada,  de  las  i*eglas  de  discer- 
nir, toda  alma  se  puede  fiar,  con  esa  certeza  que  hemos  llamado  respec- 
tiva, de  los  tiempos,  modos  y reglas  de  discernir  espíritus  y de  elegir, 
tan  maravillosamente  resumidos  por  San  Ignacio  en  sus  Ejercicios 
espirituales. 

Baste  esta  limitación  crítica  que  así  ponemos  a la  teoría  de 
Rahner  20,  para  lo  que  ahora  nos  interesa : porque,  si  el  texto  ignaciano 

20  Otra  crítica  se  podría  hacer,  no  a la  teoría  de  Rahner,  sino  a su 
estilo:  lo  lleva  a veces  a hacer  tabla  rasa  con  todo  lo  que,  aún  remotamen- 
te, puede  ser  un  estorbo  para  su  planteo.  Por  ejemplo,  su  tendencia  a mi- 
nimizar el  tercer  tiempo  — al  comienzo  de  su  estudio,  porque  hacia  el  fin 
se  muestra  más  equilibrado  en  su  juicio  del  mismo — nos  recuerda  el 
Quijote  contra  los  molinos  de  viento,  pues  nos  parece  que  esa  minimización 
se  debe  a que  se  imagina  que,  en  ese  tercer  tiempo,  hay  más  de  una  posibi- 
lidad contra  su  teoría  de  la  esencia  de  la  elección.  En  defensa  del  tercer 
tiempo  — y no  precisamente  en  contra  de  la  teoría  de  Rahner  sobre  el 
segundo  tiempo  o el  primero — diríamos  que,  para  S.  Ignacio,  la  razón 
humana  es  un  don  del  Señor,  como  lo  insinúa  en  el  Principio  y Fundamento 
y expresamente  lo  dice  en  la  oblación  con  que  se  cierra  el  primer  punto  de 
la  Contemplación  para  alcanzar  amor  ( Ejercicios , n.  234)  ; y que  su  uso  es, 
como  el  uso  de  toda  creatura,  un  servicio  del  Señor.  Y,  en  tiempo  tranquilo 
— o sea,  cuando  el  Señor  nos  pone  en  óptimas  condiciones  para  hacer  uso  de 
nuestra  razón — es  una  fuente  de  certeza  en  la  elección,  certeza  que  se 
puede  considerar  — como  la  que  se  obtiene  por  la  mera  aplicación  de  las 
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tiene  tal  valor  tradicional  — y nos  sobran  argumentos,  sea  por  co- 
incidencias de  redacción  con  las  reglas  de  discernir  espíritus  que  ya 
eran  tradicionales  en  su  tiempo  21 , sea  por  el  valor  originario  de  las 


reglas  tradicionales  de  discernimiento — como  respectiva,  si  se  quiere,  por- 
que es  la  mayor  que  en  esas  circunstancias  — queridas  por  el  Señor — se 
puede  obtener;  pero  que,  en  la  práctica,  no  es  menos  legítima  que  una  cer- 
teza obtenida  por  el  segundo  o el  primer  tiempo.  Y una  última  observación: 
cuando  S.  Ignacio  se  refiere  — por  ejemplo,  en  las  Constituciones — al  uso 
de  la  razón,  suele  decir  de  ese  uso  que  es  en  el  Señor  (p.  ej.  Const.  Proemio, 
n.  1)  ; y no  creemos  que  con  ese  aditamento  deje  de  referirse  al  tiempo 
tranquilo,  y pase  a referirse  a una  consolación  del  Señor,  cual  se  da  en  el 
segundo  o primer  tiempo. 

21  Cfr.  H.  Rahner,  Saint  Ignace  de  Loyola  et  la  genése  des  Exercices 
(Toulouse,  1948),  completado  con  el  estudio  ulterior,  publicado  en  la  obra 
colectiva  Ignatius  von  Loyola  (Echter,  Würzburg,  1956,  pp.  301-314).  Estas 
coincidencias  de  redacción  — a pesar  de  ciertas  divergencias  en  los  deta- 
lles, cfr.  RAM,  38  (1962),  pp.  218-219 — son  precisamente  el  fundamento 
de  la  certeza  respectiva  que  dijimos  podíamos  tener  respecto  de  las  reglas 
de  discernir  espíritus  en  su  redacción  actual:  acerca  de  esta  convergencia 
como  fundamento  de  la  certeza  de  fe,  cfr.  J.  Guitton,  Le  probléme  de  Jesús 
et  les  fondements  du  témoignage  chrétien  (Aubier,  Paris,  1950),  pp.  209- 
218.  En  cuanto  a esa  convergencia  entre  hombres  de  Iglesia  (que  son  los 
que,  de  hecho,  redactan  las  reglas  de  discernir  espíritus)  como  metahistoria 
de  la  Iglesia,  véase  lo  que  — comentando  la  obra  de  Rahner  citada  en  primer 
término — decimos  en  Ciencia  y Fe,  XII-46  (1956),  pp.  28-36.  Finalmente, 
acerca  de  esa  misma  convergencia  como  manifestación  de  Iglesia,  a través 
de  la  cual  Cristo  se  revela  a cada  cristiano,  y puede  exigirle  que  crea  en 
El,  cfr.  A.  Brunner,  Conocer  y creer  (Fax,  Madrid),  cap.  X,  Fe  e Iglesia, 
quien  explica  muy  bien  cómo  cada  uno  de  nosotros  puede  — sin  necesidad 
de  ninguna  experiencia  extraordinaria  e inobjetal — tener  fe  en  todo  lo 
que  encontramos  en  la  Iglesia  — como  encontramos,  en  el  caso  que  ahora 
tratamos,  las  reglas  de  discernir  espíritus — ya  que  “el  coincidente  testimo- 
nio de  muchos,  no  solamente  de  los  actualmente  en  existencia,  sino  también 
de  los  siglos  ya  pasados,  puede  reiterar  permanentemente  la  garantía  de 
que  no  se  trata  de  fantasmagorías...  Solamente  de  esta  manera  se  podía 
asegurar  bien  la  posesión  de  la  verdad  para  todos  los  tiempos,  en  el  supues- 
to de  que  Dios  no  se  decida  a intervenir  milagrosa  y permanentemente  en 
la  vida  de  cada  creyente”  (o.c.,  p.  137).  Sobre  este  aspecto  eclesial  de  la 
fe  — que,  al  término  de  nuestros  apuntes  para  una  teología  del  discerni- 
miento de  espíritus,  diremos  ser  esencial  en  la  práctica  de  los  Ejercicios 
Espirituales  de  San  Ignacio — véase  J.  Mouroux,  Je  crois  en  toi,  en  el 
apéndice  final  (Paris,  1948),  pp.  111-123;  particularmente  pp.  119  ss.,  don- 
de Mouroux  explica  muy  bien  en  qué  sentido  todo  cristiano  tiene  experien- 
cia de  Dios,  y en  qué  sentido  — inobjetal,  por  así  decirlo — sólo  algunos  la 
tienen.  Téngase  finalmente  en  cuenta  la  observación  de  R.  Aubert,  en  Le 
probleme  de  l’acte  de  foi  (Louvain,  1945,  pp.  671-678;  cfr.  RHE.,  39  [1942], 
pp.  54-61),  quien  ve,  en  la  búsqueda  actual  de  una  certeza  personal  — y no 
meramente  respectiva  o eclesial — , una  concesión  inconsciente  al  exagerado 
individualismo  de  nuestro  tiempo,  que  deja  demasiado  a un  lado  la  concep- 
ción comunitaria  medieval,  la  cual  apreciaba  mucho  más  la  cei’teza  que  po- 
seía la  Iglesia  como  comunidad  de  fe  y que  comunicaba  a cualquiera  de  sus 
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experiencias  mismas  de  San  Ignacio,  cuando  las  redactaba — , vale  la  pena 
que  lo  expongamos  tal  cual.  Y es  lo  que  haremos  en  un  próximo  artículo, 
a la  vez  que  trataremos,  en  el  momento  oportuno,  de  demostrar  que  la 
exposición  ignaciana  de  la  elección  (con  sus  tiempos,  modos  y reglas, 
pero  también  con  sus  temas  y sus  modos  de  orar  y examinarse ) merece 
llamarse  una  teología,  no  sistemática  — al  estilo  de  la  ya  comontada 
de  Truhlar — ni  a-sistemática  — al  estilo  de  la  que  acabamos  de  comen- 
tar de  Rahner — sino  más  bien  kerig reláfica,  del  discernimiento  de 
espíritus. 


miembros.  Y nosotros  añadiríamos  que  esa  concepción  eclesial  medieval  era 
sin  duda  la  que  vivía  todavía  San  Ignacio,  cuya  vida  de  fe  se  podría  defi- 
nir como  un  sano  personalismo  — en  la  experiencia  espiritual — que  se  deja 
guiar  por  la  tradición  — de  las  reglas  de  discernir — , y se  halla  más  plena- 
mente a sí  mismo  — en  la  vocación  personal — en  la  medida  en  que  más 
plenamente  siente  en  la  Iglesia.  Citemos,  para  terminar,  una  obra,  valiosa 
por  su  síntesis  y que  comentamos  elogiosamente  en  esta  misma  revista:  N. 
Dunas,  Connaissance  de  la  foi  (Du  Cerf,  París,  1963),  particularmente  en 
su  capítulo  IV  (pp.  119-131),  estudia  sintéticamente  las  dimensiones  de  la 
fe  que  a nosotros  más  nos  interesan:  1.  como  don  de  Dios;  2.  como  acto  per- 
sonal del  hombre;  3.  como  hecho  eclesial.  Ahora  bien,  lo  que  todos  estos 
autores  dicen  de  la  fe  como  hecho  eclesial  — es  en  la  Iglesia  donde  la  cer- 
teza que  hemos  llamado  respectiva  tiene  su  valor — , es  equivalente  a lo  que 
la  historia  de  la  espiritualidad  nos  dice  del  discernimiento  de  espíritus:  éste 
se  adquiere,  no  en  una  experiencia  solitaria  y autodidáctica,  sino  en  una 
experiencia  en  común  con  el  director  (cfr.  I.  Hausherr,  Direction  spirituelle 
en  Orient  autrefois,  Roma,  1955,  pp.  178-186)  ; o sea,  en  una  experiencia 
de  Iglesia,  de  la  que  hablaremos  más  detenidamente  al  fin  de  este  trabajo. 
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FILOSOFIA 

La  obra  de  G.  Sohngen,  Propedéutica  filosófica  de  la  Teología  l,  no  se 
dirige  a filósofos  o teólogos  profesionales:  es  una  propedéutica  para  todas 
aquellas  personas  cultas  capaces  de  encontrar,  en  la  teología,  una  materia 
digna  de  estudio  serio,  un  fenómeno  intelectual  de  primera  magnitud,  ante 
el  cual  no  se  puede  estar  con  ideas  vagas  o infantiles.  Ahora  bien,  una  in- 
troducción completa  a la  teología  consta  esencialmente  de  tres  partes:  la 
propedéutica  critico-epistemológica,  la  ontologicometafisica  y la  de  la  filo- 
sofía de  la  religión;  por  lo  tanto  lo  que  se  nos  ofrece  en  este  volumen  es 
sólo  la  parte  primera,  dejándose  las  otras  dos  para  un  segunde  tomito.  La 
obra  consta  de  cinco  capítulos  con  una  estructuración  que  va  de  lo  general 
a lo  particular.  Sin  embargo  cada  capítulo  puede  considerarse  como  un 
todo  completo.  El  núcleo  está  formado  por  los  capítulos  III  y IV,  siendo 
los  dos  primeros  como  sus  preludios  o preliminares,  y el  V la  conclusión 
de  los  mismos.  Los  temas  tratados  son  los  siguientes:  en  el  primero  se  es- 
tudia la  esencia  del  conocimiento,  especialmente  en  su  ser-relación,  espon- 
taneidad e intencionalidad.  El  apéndice  estético  muestra  la  diferencia  esen- 
cial entre  el  proceso  cognoscitivo  especulativo  y el  estético.  El  apéndice 
teológico  muestra  la  importancia  de  la  relación,  y la  relación  intencional 
en  el  hecho  de  la  creación  y el  misterio  trinitario.  El  segundo  capítulo  entra 
en  la  naturaleza  de  la  verdad,  siendo  el  guía  S.  Tomás,  y su  base  la  defini- 
ción de  verdad  propuesta  por  el  Santo  Doctor.  Se  ven  diversos  temas  rela- 
cionados con  la  verdad  y la  inteligencia,  a los  cuales  se  agregan  dos  apén- 
dices sobre  la  afirmación  y la  dicción:  afirmación  y dicción  en  poesía  y 
arte;  revelación  de  dicción  y afirmación  (el  último,  interesante  para  la 
filosofía  e historia  de  las  religiones).  La  estructura  de  la  ciencia  es  estu- 
diada en  el  capítulo  tercero  en  tres  grandes  divisiones:  el  concepto  general 
del  método;  concepto  del  problema;  concepto  aristotélico  de  la  ciencia. 
Además,  un  apéndice  dialéctico  sobre  la  disputatio  scholastica,  y una  con- 
clusión crítica  sobre  la  validez  del  concepto  aristotélico  de  la  ciencia.  En 
el  cuarto  capítulo  se  trata  del  acto  de  fe,  pero  no  en  el  sentido  teológico,  sino 
en  su  aspecto  filosófico  propedéutico,  o sea : el  acto  anímicoespiritual  de 
la  fe  o del  credere.  En  este  caso  Sohngen  se  atiene  al  análisis  del  acto  de 

1 G.  Sohngen,  Propedéutica  fiosófica  de  la  teología,  Herder,  Barcelona- 
Buenos  Aires,  1963,  175  págs. 
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fe  desarrollado  por  S.  Tomás  en  conexión  con  el  concepto  aristotélico  de  la 
ciencia.  Este  capítulo,  como  dice  el  autor,  es  una  meditación  sobre  la  fe 
desde  el  punto  de  vista  de  la  ciencia.  Puestos  los  fundamentos  en  los  capí- 
tulos III  y IV,  el  V resume  los  resultados  obtenidos  para  llegar  al  concepto 
de  una  ciencia  de  la  fe:  noción  preliminar  formal  de  la  teología;  la  aporía 
aristotélica  de  la  teología  como  ciencia  de  la  fe  y su  solución  aristotélica; 
la  aporía  del  objeto  de  la  teología  y su  solución;  el  problema  del  método 
teológico.  Como  se  ve  (por  sus  temas),  un  libro  sumamente  recomendable 
y que  bien  merece  las  palabras  de  P.  Th.  Camelot  (R.S.P.T.  (1957),  p.  520)  : 
“...libro  a la  vez  muy  denso,  muy  claro,  muy  didáctico,  lleno  de  referen- 
cias a S.  Tomás  y a los  grandes  escolásticos,  y abierto  al  mismo  tiempo 
a las  perspectivas  modernas...” 

Bajo  el  título  de  Estudios  filosóficos,  J.  Zaragüeta  2 nos  ofrece,  reunidos 
en  un  volumen,  algunos  de  sus  muchos  escritos  menores,  que  habían  apare- 
cido en  forma  de  conferencias,  artículos  de  diarios,  comunicaciones  a con- 
gresos, etc....  El  criterio  selectivo  ha  sido  escoger,  entre  los  trabajos  de 
distintas  épocas  y materias,  algunos  especialmente  representativos  de  la 
mentalidad  del  autor  y,  de  este  modo,  realizar  un  resumen  orgánico  del 
pensamiento  que  le  animaba.  La  perspectiva  actual  para  una  filosofía  crí- 
tica (1934)  plantea  el  sentido  crítico  filosófico  y las  condiciones  de  un 
tránsito  de  lo  biológico  a lo  lógico,  y de  lo  lógico  a lo  ontológico.  El  método 
genético  en  la  solución  del  problema  crítico  del  conocimiento,  propone  un 
nuevo  planteamiento  a la  cuestión,  para  superar  el  pertinaz  antagonismo 
entre  el  Realismo  y el  Idealismo.  Problemática  de  la  filosofía  de  las  cien- 
cias, da  una  visión  panorámica  de  los  problemas  propios  de  una  Filosofía 
de  las  Ciencias  y su  ineludible  enlace  con  la  Filosofía  a secas.  El  princi- 
pio de  finalidad  en  el  estado  actual  de  la  ciencia  (1929)  llama  la  atención 
sobre  los  puntos  más  salientes  en  que  el  principio  de  finalidad  parece  inte- 
resar a la  ciencia  moderna  y que  constituyen  otras  tantas  facetas  en  que 
se  refracta  el  problema  propuesto.  El  viraje  del  punto  de  vista  cuantitativo 
al  cualitativo  en  la  ciencia  y metafísica  actuales  (1941),  sustenta  la  tesis 
que  la  metafísica  cultivada  desde  el  Renacimiento  en  adelante  ha  sacrifica- 
do la  cualidad  a la  cantidad,  con  olvido  y menosprecio  de  la  auténtica  meta- 
física. Ser  y Valer  (1948)  clarifica  los  conceptos  principales  en  la  proble- 
mática planteada  por  estas  dos  palabras  y da  una  visión  panorámica  de  la 
misma.  La  crisis  del  humanismo  (1982)  analiza  histórica  y doctrinalmente 
este  hecho  aceptado  por  el  autor.  El  tema  del  lenguaje  y del  pensamiento 
es  presentado  en  dos  artículos:  Formes  logiques,  fonctions  psycologiques  et 
facteurs  vitaux  ou  alogiques  de  la  pensée  (1954)  y El  lenguaje  y el  pen- 
samiento (1949).  Le  fondement  de  la  Moral  tiende  principalmente  a mos- 
trar bajo  qué  forma  la  filosofía  de  los  valores  está  llamada  a injertarse  en 

- J.  Zaragüeta,  Estudios  filosóficos,  Instituto  Vives,  Madrid,  19G3,  383 
páginas. 
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el  marco  de  la  filosofía  tradicional,  sobre  todo  en  lo  que  respecta  al  pro- 
blema  moral.  El  problema  de  la  libertad  y sus  perspectivas,  considera  las 
paradojas  de  la  libertad  y su  problemática  psicológica  y moral.  Citaremos 
el  nombre  de  los  otros  estudios  aparecidos:  El  árbol  de  la  ciencia,  Ciencia 
y cultura,  Vida  social  y jurídica,  Justicia  social  y caridad,  Points  de  vue 
en  matiére  religieuse,  Santo  Tomás  de  Aquino  en  su  tiempo  y en  el  nuestro, 
La  intuición  y la  inteligencia  en  la  filosofía  de  Bergson.  Además  se  nos 
ofrece,  en  este  volumen,  la  bibliografía  de  los  escritos  del  Dr.  Zaragüeta. 

Ensayos  filosóficos  3 contiene  una  serie  de  estudios  escritos  en  home- 
naje del  profesor  Manuel  Gonzalo  Casas  por  parte  de  sus  amigos.  Los  te- 
mas en  general  giran  alrededor  de  los  problemas  básicos  en  la  filosofía, 
como  se  verá  en  la  siguiente  nómina.  Michele  Federico  Sciacca,  en  Libertad 
interior  y la  problemática  interna  del  acto  libre,  analiza  diversas  facetas 
del  ser-libre  y de  la  elección.  Manual  Mindán  expone  diversos  sentidos  de 
la  verdad  ontológica  en  su  artículo  La  verdad  en  el  ser.  Transcendencia  o 
trascendentalidad,  de  Octavio  Nicolás  Derisi,  plantea  la  disyuntiva  episte- 
mológica: Realismo  Metafísico  o Idealismo  Transcendental.  Un  problema  de 
interés  para  la  ciencia  y la  filosofía,  como  ser  el  del  Orden  del  Universo,  es 
objeto  del  artículo  de  Carlos  París,  Sobre  la  mteligibilidad  de  la  naturaleza 
como  forma  y como  regularidad.  Diego  F.  Pro  toma  el  tema  heideggeriano 
de  la  existencia  y del  ser  en  Existencia  y existenciariedad.  Lo  que  podría- 
mos llamar  la  desfiguración  existencial  de  la  palabra  por  el  mundo  mo- 
derno, es  expuesta  con  una  cierta  vehemencia  por  Mario  José  Petit  de 
Murat.  Posibilidad  de  la  Metafísica  es  el  estudio  de  Arturo  García  Astrada. 
Las  notas  esenciales  de  dos  factores  del  conocimiento  son  consideradas  por 
Oscar  Travaglino  en  hiteligencia  e ideología  como  dos  modos  de  ser  de  la 
vocación  intelectual.  Economía,  derecho  y sociedad  en  sus  estructuras  fun- 
damentales y relaciones  son  estudiadas  por  Miguel  Herrera  Figuaroa  en 
La  economía  y lo  jurídico-social.  Marta  Santos  Medina  de  Santos,  a partir 
especialmente  de  De  L’Acte  y De  l’Ame  Humaine,  presenta  Participación  y 
Libertad  en  la  Filosofía  de  Lavclle.  El  profesor  Caturelli  nos  ofrece  el  iti- 
nerario intelectual  de  Casas;  y el  artículo  de  Mary  Yoshida  una  síntesis  de 
sus  actividades,  junto  con  la  bibliografía  de  sus  obras,  y juicios  críticos  sobre 
las  mismas. 

La  obra  de  J.  Roig  Gironella,  Curso  de  cuestiones  filosóficas  previas  al 
estudio  de  la  teología  i,  tiene  un  título  con  un  subtítulo  que  puede  llamar 
a engaño  por  exceso  y por  defecto:  por  exceso,  pues  tenemos  una  serie  de 
cuestiones  que  muy  lejanamente  se  relacionan  con  el  conocimiento  teológico, 
como  las  partes  dedicadas  a la  Lógica  y a la  Crítica;  por  defecto,  pues,  como 
se  verá,  faltar  algunos  de  los  problemas  más  importantes  y de  más  interés 


3 Ensayos  filosóficos,  Troquel,  Buenos  Aires,  1963,  165  págs. 

4 J.  Roig  Gironella,  Curso  de  cuestiones  filosóficas,  Flors,  Barcelona, 
1963,  854  págs. 
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para  captar  ciertas  verdades  teológicas  en  su  sentido  profundo  y real.  No 
es  una  obra  en  que  el  autor  se  propone  capacitar  filosóficamente  al  lector 
para  un  mensaje  de  plano  superior  ciertamente,  pero  en  el  cual  aparecerán 
muchas  realidades  filosof ables.  Roig  Gironella  hace  pura  filosofía  escolástica, 
de  tal  modo  que  su  libro  más  parece  una  selección  de  tesis  de  los  manuales, 
que  un  libro  con  personalidad  propia.  Y notemos  que  no  estamos  contra  la 
filosofía  escolástica  como  medio  principalísimo  para  la  formación  teológica, 
pues,  en  nuestra  opinión,  sus  verdades  realmente  eternas,  exigencias  últimas 
del  ser  personal  del  hombre,  constituyen  el  mejor  esqueleto  vital  donde  puede 
injertarse  y sostenerse  racionalmente  el  mensaje  de  Cristo.  Pero  no  estamos 
de  acuerdo  con  la  manera  con  que  ha  sido  presentada  en  este  libro  dirigido 
a la  Teología.  Hemos  dicho  que  el  autor  ha  hecho  pura  filosofía  y no  exage- 
ramos: se  ha  dado  demasiada  importancia  a materias  como  la  Lógica  y la 
Crítica  con  desmedro  de  las  que  son  propiamente  interesantes  para  la  com- 
prensión de  muchas  cuestiones  filosóficoteológicas,  como  ser  Teodicea  y Etica. 
Por  otra  parte  hay  temas  como  el  Amor,  Conocimiento  Divino,  Eternidad, 
temporalidad,  etc . . . , que  no  son  tratados,  y son  básicos  para  el  fin  pro- 
puesto. Creemos  además  que  el  estudiante  de  teología  del  Siglo  XX  debe 
tener,  no  sólo  conocimientos  de  lo  tradicional  y escolástico,  sino  que  debe 
estar  enriquecido  por  los  aportes  y análisis  de  otras  filosofías  para  poder 
valorar  y significar  en  un  plano  vital  y dinámico  la  realidad  profundamente 
vital  y dinámica  que  le  ofrece  el  mensaje  de  Cristo.  La  crítica  anterior  no 
debe  hacer  olvidar  los  méritos  de  exposición  y claridad  con  que  Roig  Giró- 
nella  expone  sus  tesis.  En  resumen,  un  libro  recomendable  para  los  estudian- 
tes de  la  filosofía  escolástica  de  tipo  más  bien  tradicionalista. 

La  síntesis  de  la  nueva  obra  de  J.  Iriarte,  Nuevos  -pensares  5,  es  el  nom- 
bre que  su  autor  iba  a ponerle  al  principio:  Pensares  en  mil  colores,  pues  te- 
mas, personas  y consideraciones  de  mil  diversos  tipos,  características  e 
importancia  desfilan  por  sus  600  páginas.  Esta  variedad  impide  dar  una 
idea  general  y sistemática.  Por  eso  nos  contentamos  con  señalar  sus  par- 
tes y artículos.  La  primera,  con  perspectiva  filosófica  más  general  que  las 
otras,  mira  fundamentalmente  lo  relacionado  con  la  filosofía:  Teoría  de  la 
historia  de  la  filosofía,  El  auge  de  la  historia  de  la  filosofía,  Del  progreso 
filosófico,  Hacia  una  totalidad  y vitalización  de  la  filosofía,  Teoría  de  la 
especialización  de  las  ciencias  del  espíritu,  y escritos  relacionados  con  de- 
terminadas personalidades,  como  el  Card.  Zeferino  y su  legado  histórico, 
Heidegger  en  su  miscelánea  jubilar,  Schopenhauer  admirador  de  Calderón 
y Gracián,  Cicerón  y su  bismilenio.  A lo  cual  se  agrega  el  Congreso  In- 
ternacional de  Filosofía  Medieval  de  1958.  La  segunda,  presenta  una  pro- 
blemática más  particularizada:  podemos  decir  ser  aquella  con  que  el  autor 
ha  tropezado  en  la  redacción  de  su  revista,  y que  forman  las  corrientes 
filosóficas  principales  del  contienente,  como  ser  la  filosofía  de  la  vida,  la 
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glorificación  de  la  vida  instintiva,  el  bolchevismo  y su  metafísica,  los  hu- 
manismos del  hombre  interplanetario,  el  existencialismo  y su  angustia  exis- 
tencial,  para  terminar  con  Descartes  y los  racionalistas  de  Europa.  La  tercera 
parte,  trata  lo  relacionado  con  la  religión  y en  especial  el  cristianismo:  la 
religión  considerada  como  curiosidad  científica;  personalidad  de  S.  Agus- 
tín como  filósofo  y padre  de  la  filosofía  cristiana;  el  problema  de  la  fi- 
losofía cristiana  ante  la  Sociedad  Francesa  de  Filosofía,  y su  solución 
según  el  autor  del  libro;  Pascal  y su  mentalidad.  Las  dos  últimas  partes 
están  constituidas  por  diversos  artículos  sobre  asuntos  sumamente  varia- 
dos, en  los  que  vemos  desde  Grecia  y su  teoría,  los  jesuítas  y el  ai*te, 
hasta  las  figuras  de  Sonja  Kowalewska,  María  Sambrano  y otras  figuras 
conocidas  en  la  actualidad  mundial.  El  libro  tiene  un  completísimo  índi- 
ce onomástico  y de  materias,  y hasta  un  detalladísimo  sumario. 

A.  Basave  ha  reunido  en  Ideario  filosófico 6,  algunos  artículos  y co- 
municaciones a Congresos,  escrito  todo  en  los  últimos  años.  A pesar  de  la 
diversidad  de  oportunidades  y de  temas,  el  volumen  tiene  su  unidad  fun- 
damental, que  proviene,  naturalmente,  de  la  unidad  de  pensamiento  del 
autor,  como  era  de  esperar;  pero  en  este  caso  los  temas  de  fondo  tienen 
una  coherencia  particular.  El  temperamento  filosófico  de  Basave  tiende 
a centrarse  en  las  raíces  mismas  del  filosofar,  y esa  actitud  originaria 
hace  que  los  problemas  que  estudia  parezcan  organizados  desde  un  mis- 
mo punto  de  vista.  Ante  todo,  nos  ofrece  tres,  que  podríamos  llamar, 
síntesis  concéntricas  de  su  pensamiento  filosófico,  en  la  Introducción,  y 
en  los  dos  primeros  capítulos.  Esta  síntesis  es  lo  que  él  ha  llamado  An- 
troposofía metafísica,  que  tiende  a dar  una  filosofía  integral  del  hombre. 
El  capítulo  III  nos  presenta  un  bosquejo  valoritivo  del  existencialismo; 
y los  capítulos  IV,  V y VI  vuelven  a movernos  en  otros  círculos  de  la 
concepción  antroposófica  del  autor,  para  terminar  el  volumen  con  dos 
capítulos  sobre  la  responsabilidad  del  filósofo  en  el  mundo  actual  y la 
personalidad  de  la  filosofía  en  el  mundo  iberoamericano.  Tal  vez  los  tres 
caracteres  fundamentales  de  la  filosofía  y del  filosofar  de  Basave,  que 
surgen  en  cada  una  de  sus  páginas  y que  dan  a su  pensamiento  plena 
vigencia  en  el  mundo  moderno  sean:  tener  como  centro  al  hombre;  sur- 
gir de  la  vida  misma;  arraigarse  en  la  realidad  radical,  el  ser.  Es  fácil 

ver  que  todos  los  demás  temas  de  la  filosofía  que  Basave  orquesta  en 
la  Introducción  y los  dos  primeros  capítulos  del  presente  libro,  en  una 

síntesis  que  promete  ampliar  en  una  obra  futura,  se  hallan  a la  vez  fun- 

damentados y vivificados  por  estas  tres  raíces  del  auténtico  filosofar 
humano.  Basave  prefiere  llamar  a su  filosofía  antroposofía.  Con  ello 
pone  abiertamente  en  el  centro  de  la  filosofía  al  “saber  sobre  el  hom- 
bre”. Antroposofía  es  el  nombre  preferido  por  Basave  para  designar  la 

8 A.  Basave,  Ideario  filosófico,  Universidad  de  Nuevo  León,  México, 
1961,  209  págs. 
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antropología  filosófica.  De  esta  manera  parece  querer  acentuar  el  pa- 
pel de  rectora  que  corresponde  a la  ciencia  filosófica  del  hombre  sobre 
todas  las  demás  antropologías  especiales,  junto  con  un  sentido  trascen- 
dente acentuado  acerca  del  saber  mismo  del  hombre.  “Creo,  nos  dice, 
que  ya  es  hora  de  reivindicar  el  vocablo  antroposofía,  que  ha  rodado  en- 
tre las  impuras  manos  de  los  teósofos.  La  palabra  serviría  para  designar 
en  un  futuro  “una  visión  primera  del  hombre;  una  concepción  a la  vez 
viva  y teorética  que  haga  posible  la  edificación  sobre  ella  de  las  ciencias 
particulares”  (Pedro  Caba).  Con  estas  últimas  palabras  de  Pedro  Caba 
(p.  63),  acentúa  Basave  el  carácter  rector  y trascendente  de  su  antropo- 
sofía. Esta,  más  la  teodicea,  serían  las  dos  partes  de  la  metafísica  es- 
pecial. Es  claro  que  hasta  cierto  punto  la  teodicea  puede  también  consi- 
derarse como  una  prolongación  de  la  antroposofía.  Porque,  a la  antro- 
posofía, “a  este  saber  del  ser  humano,  se  llega  por  la  vía  del  espíritu. 
Pero  como  el  hombre  es  el  punto  de  contacto  entre  la  tierra  y el  cielo,  el 
itinerario  prosigue  hasta  arribar  a Dios”  (p.  63).  La  actitud  con  que 
Caba  acomete  el  estudio  de  la  antroposofía,  es  coincidente  con  su  concep- 
ción de  la  realidad  de  la  existencia  humana.  Angustia  optimista,  entusias- 
mo vital  intenso  (p.  1)  es  para  Besave  la  existencia  humana  y el  filosofar 
mismo.  El  filosofar  sobre  la  vida  concreta  no  puede  menos  de  recoger  la 
angustia  de  la  existencia  que  Basave  denomina  desamparo  ontológico ; 
pero,  el  desamparo  ontológico  está  necesariamente,  esencialmente,  aspi- 
rando “hacia  la  plenitud  subsistencial”  (pp.  53,66,  82).  El  hombre  es 
“ser  de  fronteras,  extraña  amalgama  de  natura  y de  cultura,  de  causa- 
lidad material  y de  libertad  axiológica,  vive  sus  internas  detonancias, 
porque  antes  es  ya  de  por  sí  constitutivamente  un  monstruo  metafísico” 
(p.  66),  pero  “llevamos  en  el  fondo  ese  afán  de  plenitud  que  no  hay  ma- 
nera de  eludir”.  Por  eso,  la  filosofía  es  esencialmente,  para  Basave,  una 
“propedéutica  de  salvación”  (p.  1).  El  hombre  filosofa  “para  mejor  vivir 
y salvarnos”  (pp.  1,  91,  93).  La  filosofía  como  propedéutica  de  salvación 
lleva  necesariamente  a la  trascendencia.  Esta  sale  de  la  realidad  misma  del 
hombre.  Si  tiene  como  centro  y punto  de  partida  el  hombre  en  su  desam- 
paro ontológico,  tiene  como  punto  de  arribo  la  salvación  que  se  logra 
sólo  en  la  trascendencia.  Lo  que  Basave  llama  su  prueba  de  la  existencia 
de  Dios,  es  “el  afán  de  plenitud  subsistencial”  (pp.  33,86).  No  sólo  en 
esta  prueba,  sino  también  en  la  esencial  conexión  del  hombre  con  los  valo- 
res absolutos,  aparece  el  toque  agustiniano  de  la  filosofía  de  Basave.  La 
esperanza  de  la  salvación  surge  desde  la  intimidad  presente  (p.  28).  La 
verdad  absoluta  surge  de  las  verdades  particulares.  “De  no  haber  verdad 
absoluta  no  habría  verdad  alguna”  (p.  16).  De  ahí  que  el  escepticismo  sea 
la  negación  de  la  esencia  del  hombre.  “Para  ser  plenamente  escéptico, 
habría  que  convertirse  en  vegetal”,  observa  acertadamente  Basave.  El 
hombre,  como  ser  histórico,  se  halla  a sí  mismo  esencialmente  abierto  a 
la  trascendencia.  Los  interesantes  análisis  de  la  historia  apuntan  con  pre- 
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cisión  el  sentido  suprahistórico  de  la  misma  historia  humana.  La  histo- 
ria es  proyecto  de  nuestro  peculiar  modo  de  ser.  Pero  para  ser  verdade- 
ramente entendida,  la  historia  requiere  algo  que  la  sobrepasa:  una  verdad 
absoluta  (p.  137).  De  aquí  que  la  idea  del  hombre  sea  también  descrita 
por  Basave  como  un  esencial  esquema  teleológico  (pp.  70,  71,  136).  Es 
fácil  ver  en  estos  rasgos,  que  apuntan  sólo  algunos  aspectos  del  análisis 
filosófico  de  Basave,  confirmada  su  tesis  de  que  la  filosofía  es,  en  su 
esencia,  una  propedéutica  de  salvación.  Pero  esta  propedéutica  de  salva- 
ción surge  de  la  realidad  del  ser  mismo  del  hombre;  y ésta  es  otra  de 
las  características  propias  de  la  filosofía  de  Basave.  El  conocer  mismo 
es  autor ealización  (p.  100)  ; la  razón  y la  misma  abstracción  son  un  im- 
pulso vital  (p.  100).  Basave  enraiza  en  el  análisis  de  la  realidad  del 
hombre  toda  su  antroposofía.  El  lenguaje  (pp.  9,  46),  los  análisis  sobre  la 
verdad  y la  persona  (p.  47)  sobre  el  bien,  la  belleza,  el  amor  (p.  49),  el 
mundo  (p.  50)  y el  cuerpo  (p.  68),  etc.,  están  en  cada  momento  demos- 
trando su  propia  tesis:  “filosofía  y vida  son  en  el  fondo  una  misma  cosa” 
(p.  187).  Pero  la  antoposofía  está,  a su  vez,  enraizada  en  la  realidad  ra- 
dical: el  ser  (p.  10).  De  esta  manera,  la  realidad  del  hombre  es  una 
realidad  esencialmente  abierta  que  desborda  su  propio  ser  individual. 
“El  hecho  radical  no  es  mi  vida  humana,  sino  la  realidad  en  la  cual  se 
articula  mi  vida”  (p.  13).  Y en  la  realidad  misma  de  las  cosas  se  ad- 
vierte el  reflejo  de  la  presencia  original  y originante  (p.  12).  Esta  pre- 
sencia (término  en  el  cual  aparece  la  influencia  del  pensador  español  Ca- 
ba)  es  la  raíz  óntica  y radical  de  que  se  nutre  también  la  antroposofía 
de  Basave.  Hemos  apuntado  tan  sólo  algunas  de  las  interesantes  aporta- 
ciones de  Basave  a la  filosofía  de  nuestro  tiempo.  El  Ideario  filosófico 
contiene  un  rico  material  lleno  de  sugestiones.  Se  trata  de  un  pensa- 
miento filosófico  vivo  y,  por  ende,  original  en  su  pleno  sentido,  es  decir, 
que  no  se  inserta  sin  más  en  la  corriente  ya  formada,  sino  que  trata  de 
remontarse  hasta  la  surgente  primera  del  filosofar  humano,  donde  la 
vida  y la  filosofía  son  auténticas,  porque  son  lo  mismo.  Podemos  aplicar 
al  autor  sus  mismas  expresiones,  a propósito  de  la  filosofía  iberoameri- 
cana, que  saben  a autobiografía:  “hay  que  tener  el  coraje  de  arrojarse 
en  el  ser  y de  asumir,  integralmente,  el  compromiso  existencial”  (p.  203). 


PSICOLOGIA  Y PEDAGOGIA 


M.  De  Langre,  en  Alma  humana  y ciencia  moderna 1,  ha  realizado, 
como  médico,  el  deseo  de  aquel  filósofo  universal,  que  se  llamó  Leibniz: 

1 M.  de  Langre,  Ame  humaine  et  Science  moderne,  Lethielleux,  Paria, 
1963,  243  págs. 
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“Plegue  a Dios  que  los  médicos  filosofen,  y que  los  filósofos  practiquen 
la  medicina”.  De  Langre  utiliza  la  observación  experimental  de  los  he- 
chos vitales  en  sus  diversas  manifestaciones,  para  llegar  a la  última  razón 
de  los  mismos,  al  elemento  transexperimentable,  que  llamamos  alma  espi- 
ritual, con  el  objeto  de  analizar  sus  propiedades  esenciales  y sus  expresio- 
nes más  propias.  Las  Réflexions  sur  l’Ame  plantean  cinco  preguntas  fun- 
damentales, que  constituyen  el  objeto  de  los  respectivos  capítulos.  En  el 
primero,  se  considera  el  hombre  y el  animal,  comparando  el  comporta- 
miento de  ambos,  y llegándose  a la  irreductibilidad  de  los  mismos  por  las 
diferencias  radicales,  que  muestran  la  inteligencia  conceptual,  propiedad 
exclusiva  del  hombre.  En  el  segundo,  se  analizan  las  diferencias  entre  el 
psiquismo  animal  y el  pensamiento  humano,  sobre  todo  en  sus  expresiones 
de  libertad,  persona  y espiritualidad.  La  esencia  del  alma  humana  cons- 
tituye la  tercera  pregunta  y el  tercer  capítulo,  para  lo  cual  se  considera 
el  sentido  del  alma  como  intelectual,  lo  espiritual  de  la  misma;  se  es- 
tudia el  significado  de  forma  en  función  de  las  opiniones  científicas  y 
filosóficas,  y se  la  aplica  al  alma  como  forma  del  cuerpo,  determinándose 
sus  propiedades  principales.  La  cuarta  cuestión  versa  sobre  las  relacio- 
nes del  alma  con  Dios  y los  problemas  planteados  por  el  mal  y el  bien: 
la  exigencia  de  la  existencia  de  Dios  y la  tendencia  a la  felicidad  como 
fin  de  la  vida  son  los  temas  principalmente  tratados.  En  la  última  pre- 
gunta, el  autor  nos  muestra  el  esclarecimiento  que  da  la  Revelación  a 
cuatro  de  los  problemas  más  humanos  y más  difíciles  de  responder  por 
la  sola  luz  natural:  cuál  es  el  origen  del  alma  y su  destino;  por  qué  el 
hombre  posee  un  alma  espiritual  y cuál  es  el  papel  del  hombre;  de  dónde 
vienen  sus  tendencias  ideales;  por  qué  existe  el  mal.  Para  la  problemá- 
tica, M.  De  Langre  ha  escuchado  especialmente  los  autores  modernos; 
para  la  solución,  a Santo  Tomás,  corroborado  por  el  testimonio  de  cien- 
tíficos y filósofos  de  este  siglo.  La  obra  se  completa  con  una  parte  dedi- 
cada a notas,  donde  encontramos:  para  el  capítulo  primero,  un  estudio 
sobre  ser,  sustancia,  accidente  y esencia;  para  el  segundo,  consideracio- 
nes sobre  la  conciencia  reflexiva,  juntamente  con  las  objeciones  de  Sartre 
y Hegel;  para  el  cuarto,  el  Dios  personal  y los  problemas  de  Hegel,  Sar- 
tre, juntamente  con  algunas  ideas  sobre  el  materialismo  dialéctico,  y el 
punto  Omega  de  Teilhard  de  Chardin.  Además,  tenemos  tres  apéndices: 
elementos  de  psico-fisiología;  desarrollo  psíquico  del  niño;  la  materia. 
El  índice  es  bien  completo. 

M.  Eck,  en  Enfermedad  mental 2 nos  ofrece  una  buena  síntesis  de 
los  conocimientos  principales  que  se  deben  tener  con  respecto  a las  en- 
fermedades mentales.  Síntesis,  que  se  ha  procurado  hacer  lo  más  objetiva 
posible,  y que  ofrece  ideas  de  gran  utilidad,  tanto  en  el  sentido  etiológico 
de  los  traumas,  como  en  la  valoración  de  los  diversos  métodos  propuestos. 


2 M.  Eck,  La  maladie  mentale,  Lethielleux,  Paris,  1963,  244  págs. 


— 427 


La  primera  parte  trata  la  enfermedad  mental  en  general:  posibilidad  de 
una  clasificación  de  las  mismas  (el  autor  propondrá,  al  final  de  la  obra, 
una  muy  semejante  a la  propuesta  por  Henry  Ey  en  su  Manuel  de  Psy- 
chiatrie,  París,  Masson,  1960)  ; discusión  de  las  teorías  genéticas,  orga- 
nogénesis y psicogénesis,  con  una  aprobación  especial  a la  organodinámica 
de  Henry  Ey,  sobre  todo  como  aparece  en  J.  Rouart  (la  cual  nos  parece 
superior  a las  otras  dos)  ; la  medicina  psicosomática.  Notemos  que  el  au- 
tor admite  la  influencia  de  la  herencia  en  algunos  casos  y la  necesidad 
de  un  terreno  orgánico,  apto  para  la  enfermedad.  La  segunda  parte  pre- 
senta las  diversas  terapéuticas  psiquiátricas:  las  biológicas,  con  los  mé- 
todos llamados  de  choc,  la  psicoquirurgia  y las  terapéuticas  medicamen- 
tosas, juntamente  con  los  problemas  a que  dan  lugar.  El  autor  hace  una 
buena  defensa  del  choc  eléctrico,  tan  atacado  por  los  ignorantes  en  la 
materia.  Las  terapéuticas  psicológicas  son  las  más  estudiadas,  no  sólo 
por  su  importancia,  sino  por  la  serie  de  controversias,  malentendidos  y 
problemas  morales  que  han  originado.  Estamos  con  el  autor  en  sus  con- 
sideraciones al  respecto  y,  sobre  todo,  cuando  hace  notar  los  peligros  que 
tienen  para  la  fe,  moral,  e ideales  las  aplicaciones  y métodos  psicoana- 
líticos  aplicados  sin  discreción.  Acertada  además  la  crítica  a la  psicote- 
rapia marxista.  En  las  terapéuticas  particulares,  presenta  la  hipnosis, 
la  relajación,  la  cura  del  sueño,  la  desintoxicación  y las  terapias  colec- 
tivas. Nos  parece  que  la  cura  hipnótica  tiene  resultados  más  positivos 
que  los  que  Eck  manifiesta  en  una  visión  algo  peyorativa.  Un  buen 
léxico  de  las  palabras  más  utilizadas  en  psiquiatría  completa  esta  obra, 
la  cual  encontramos  de  gran  utilidad,  sobre  todo  para  las  personas  que 
no  son  especialistas  en  psiquiatría  y psicoanálisis;  sin  negar,  por  esto, 
que  los  mismos  psicólogos  y psiquiatras  encuentren  un  material  provechoso 
por  las  ideas  y las  aclaraciones. 

A.  Millán  Puelles,  en  La  formación  de  la  •personalidad  humana 3,  nos 
ofrece  uno  de  los  aspectos  menos  estudiados  en  Santo  Tomás  de  Aquino: 
sus  ideas  sobre  la  educación.  Hasta  ahora,  los  estudios  sobre  el  particular 
han  sido  escasos;  y en  general  más  parecen  presentar  las  concepciones 
de  sus  autores,  apoyadas  en  pocos  textos,  que  las  del  Santo  Doctor  en  su 
fuente  original.  En  oposición  a esta  mentalidad,  tenemos  a Millán  Puelles, 
que  nos  brinda  un  muestrario  altamente  significativo  del  pensamiento  del 
Aquinate,  haciendo  perceptibles  sus  líneas  fundamentales.  Repitiendo  las 
palabras  del  prólogo,  diremos  que  la  obra  “es  en  sus  diversas  fases  un 
diálogo  con  las  ideas  educativas  de  Santo  Tomás.  En  él  se  empieza  por 
hacer  aparecer  esas  ideas  tal  como  su  autor  las  formulara,  y no  adivi- 
nándolas o construyéndolas  con  ningún  artificio.  A esta  presentación 
subsigue  en  cada  caso  una  respuesta  de  glosa  o comentario  desde  la  pro- 


3 A.  Millán  Puelles,  La  formación  de  la  personalidad  humana,  Rialp, 
Madrid,  1963,  218  págs. 
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blemática  actual,  y muchas  veces  inspirada  en  ella.  En  otras  ocasiones, 
la  respuesta  sobrepasa  el  alcance  de  simple  comentario  y pretende  ser 
un  tratamiento  puramente  personal  (p.  8).  El  libro  está  dividido  según 
los  tres  grandes  temas  implicados  en  la  educación.  Primeramente,  el  Con- 
cepto de  la  educación,  donde  encontramos  dos  capítulos.  Análisis  semántico 
del  término,  que  en  S.  Tomás  implica  estos  tres  caracteres:  es  algo  que 
sólo  conviene  al  hombre;  y al  hombre  todo  entero,  cuerpo  y alma;  dis- 
tinto y complementario  de  la  procreación  o reproducción.  Esencia  y du- 
ración de  la  actividad  educativa , la  cual  se  presenta  como  conducción  y 
promoción  de  la  prole  al  estado  perfecto  del  hombre  en  cuanto  hombre, 
que  es  el  estado  de  virtud,  la  cual  en  sus  aspectos  más  nobles  debe  durar 
toda  la  vida.  En  el  segundo  tema,  Finalidad  de  la  educación,  se  estudian 
dos  aspectos  básicos:  la  educación  y la  perfección,  donde  se  ve  el  fin 
esencial  de  la  misma,  y ese  fin  considerado  como  status,  al  mismo  tiempo 
que  se  aclara  el  sentido  del  fin  de  la  educación  como  perfección;  la  edu- 
cación y la  virtud,  trata  del  sentido  de  la  virtud  como  término  de  la 
acción  educativa,  y en  especial  analiza  una  de  las  virtudes  intelectuales, 
que  es  condición  sine  qua  non  para  las  virtudes  morales,  la  prudencia.  El 
tercer  tema,  el  más  extenso,  mira  el  Proceso  formativo  a partir  de  sus 
exigencias.  Se  estudia  el  papel  de  padres  y gobernantes  en  la  formación 
de  los  hijos  y de  los  ciudadanos,  mostrándose  la  educación  de  los  hijos 
como  tendencia  y obligación  de  los  progenitores,  y también  su  derecho  a 
realizarlo.  Se  considera  el  perfeccionamiento  intelectual  en  su  punto  de 
partida  y virtudes  primarias,  lo  mismo  que  la  función  del  maestro  y los 
límites  de  la  enseñanza.  Finalmente  la  formación  moral  en  sus  puntos 
principales.  Un  libro  recomendable  para  conocer  la  mentalidad  del  Santo 
Doctor  en  uno  de  los  asuntos  de  más  actualidad,  y en  el  cual  las  grandes 
verdades  son  las  de  todos  los  tiempos,  pues  tocan  el  factor  atemporal 
de  lo  humano:  lo  espiritual  encarnado  y lo  corporal  en  función  de  lo 
espiritual.  Por  eso  no  dudamos  afirmar  que  los  educadores  pueden  en- 
contrar aportes  positivos  y luces  nuevas  en  este  libro  de  Millán  Puelles. 

La  obra  de  K.  Erlinghagen,  Cuestiones  fundamentales  de  la  educación 
católica 4,  es  un  comentario  preciso  sobre  las  enseñanzas  fundamentales 
de  la  Encíclica  del  Papa  Pío  XI  Divini  Illius  Magistri,  en  busca  de  la 
mentalidad  de  la  Iglesia  en  el  importantísimo  y difícil  problema  de  la  edu- 
cación. De  aquí  su  interés  y actualidad,  teniendo  en  cuenta  que  los  princi- 
pios tratados  por  el  Sumo  Pontífice  son  básicos  y aplicables  a todos  los 
tiempos.  Basta  ver  el  confusionismo  en  esta  materia,  sobre  todo  en  lo  refe- 
rente a la  intervención  estatal,  para  darse  cuenta  de  la  necesidad  de  tener 
ideas  claras  sobre  las  normas  fundamentales  que  rigen  los  derechos  y de- 
beres de  los  educadores.  Y si  esto  tiene  valor  en  lo  que  podríamos  llamar 

4 K.  Erlinghagen,  Grundf rayen  katholischer  Erziehung,  Herder,  Frei- 
burg,  1963,  107  págs. 
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el  plano  natural,  mucho  más  lo  tiene  en  el  caso  del  cristiano,  llamado  a 
realizarse  y realizar  su  existencia  en  una  perspectiva  esencialmente  dife- 
rente y superior  a lo  puramente  humano.  No  nos  debemos  olvidar  que  si 
educar  es  capacitar  a una  vida  de  acuerdo  a la  dignidad  de  la  persona 
humana,  cuando  esa  dignidad  está  elevada  al  orden  de  la  participación  de 
la  Naturaleza  divina  y toma  horizontes  de  significación  y valoración  supra- 
mundana,  las  energías  que  se  deben  e-ducar  están  proyectadas,  no  a una 
existencia  en  función  de  la  posesión  del  mundo,  sino  a una  vida  cuya  razón 
son  las  mismas  Personas  Divinas  en  Cristo.  La  Encíclica  vuelve  a recor- 
darnos estas  verdades,  tan  incomprendidas  por  la  mentalidad  materialista 
y liberal.  El  autor  no  la  ha  seguido  paso  a paso,  pues  la  Encíclica  no 
forma  un  tratado  sistemático,  y muchos  pensamientos  referentes  a cues- 
tiones semejantes  se  encuentran  dispersos  por  diferentes  lugares.  Por  eso 
ha  preferido,  con  buen  criterio,  ordenar  en  lo  posible  las  enseñanzas  de 
acuerdo  a los  temas  principales;  y así  ofrecer  una  buena  idea  de  conjunto 
para  valorar  mejor  la  mentalidad  de  Pío  XI  en  los  asuntos  tratados.  Así 
tenemos  los  siguientes  estudios:  comprensión  básica  del  hombre  y de  la 
educación;  los  autorizados  para  educar  en  general;  la  Iglesia,  la  familia  y 
el  Estado  como  educadores;  la  escuela;  la  educación  sexual;  la  coeducación. 
A lo  cual  se  agregan  consideraciones  sobre  la  pedagogía  católica  actual.  Un 
índice  onomástico,  otro  de  materias,  y una  selecta  bibliografía  completan 
la  obra.  Demás  está  decir  que  recomendamos  este  libro  a todos  los  interesa- 
dos en  cuestiones  educacionales,  sobre  todo  a los  educadores  cristianos,  y 
también  a los  que  quieran  conocer  los  principios  fundamentales  de  la  edu- 
cación católica,  sin  haber  estado  nunca  en  contacto  con  sus  representantes. 

H.  Rohde,  en  Realización  de  la  persona 5,  pretendiendo  fundamentar 
la  pedagogía  cristiana,  nos  indica,  en  el  mismo  título  escogido  para  su 
trabajo,  que  ha  comprendido  perfectamente  lo  que  significa  educar  para 
un  cristiano,  porque  educar  cristianamente  es  realizar  plenamente  lo  per- 
sonal del  educando,  capacitarlo  para  ir  viviendo  cada  vez  más  en  función, 
no  de  los  valores  del  mundo,  sino  de  una  estructuración  existencial  cuya 
razón  primordial  son,  en  Cristo,  las  Personas  Divinas.  Lo  cual  es  realizarse 
plenamente  como  persona,  pues  ya  no  se  posee  a sí  como  algo  dependiente 
del  mundo  (de  la  dialéctica  hombre-mundo),  sino  como  un  ser  cuya  razón 
existencial  es  infinitamente  superior  a cualquier  realidad  que  no  sean  las 
mismas  Personas  Divinas.  En  otras  palabras,  el  educador,  al  incorporar 
existencialmente  las  Personas  Divinas  como  razón  de  la  vida,  incorpora  el 
factor  más  personalizante,  lo  único  por  el  cual  se  puede  ser  plenamente 
persona.  Y notemos  que  un  análisis  del  Misterio  del  Cristianismo  nos  lleva 
a encontrarlo  justamente  en  lo  personal : Trinidad  (Tres  Personas  y un 
sólo  ser),  Encarnación  (una  Persona  y dos  naturalezas),  Gracia  Santifi- 

5 M.  Rohde,  Die  Verwirklichung  der  Person,  Herder,  Freiburg,  1963, 
151  págs. 
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cante  ( diñarais  que  nos  permite  establecer,  con  las  Personas  Divinas,  una 
relación  estrictamente  personal,  superior  a la  de  Creador-creatura) . El 
mismo  Evangelio  es  el  mensaje  del  Amor,  signo  de  la  persona  y expresión 
de  la  misma,  porque  en  él  se  nos  descubre  la  nueva  Verdad  que  Dios  es 
ahora  Padre,  Hermano  y Vida  Espiritual  para  el  hombre,  términos  que 
inauguran  la  nueva  actitud  de  la  creatura  racional  ante  la  razón  de  su 
ser,  que  es  el  diálogo  interpersonal.  Como  vemos,  la  W eltanschauung  di- 
rectora de  la  educación  es  esencialmente  diferente  en  el  cristiano  y en  el 
que  no  lo  es.  La  escala  de  valores  y la  concepción  vital  que  se  debe  formar 
en  el  educando  son  aparentemente  los  mismos  (y  lo  pueden  ser  en  ciertas 
cosas),  pero  en  lo  profundo  y substancial  son  otra  cosa.  Y esto  no  puede 
ser  olvidado,  como  desgraciadamente  se  ha  hecho  y se  hace,  al  dar  la  misma 
educación  a los  niños  cristianos  y a los  que  no  lo  son.  Y esto  es  propia- 
mente lo  que  H.  Rohde  contempla  en  su  obra,  al  tratar  los  fundamentos  de 
la  pedagogía  cristiana.  Presenta  en  primer  lugar  los  cuatro  misterios  exis- 
tenciales,  angustia,  sufrimiento,  muerte  y pecado,  para  darles  su  sentido 
cristiano.  Luego,  la  figura  del  hombre  como  imagen  de  Dios,  y la  unicidad 
de  cada  uno.  Y,  a partir  de  esa  realidad,  los  temas  principales  relacionados 
con  la  educación  de  las  exigencias  personales  del  ser  humano  en  sus  diver- 
sas manifestaciones  de  espíritu  encarnado.  Creemos  que,  para  un  católico, 
habría  de  darse,  en  la  educación,  una  mayor  participación  a factores  como 
la  Iglesia,  etc.  Tiene  un  buen  índice  onomástico,  y un  buen  número  de  notas. 

H.  Aebli,  en  su  obra  Sobre  la  evolución  espiritual  del  niño  G,  no  se  ha 
propuesto  el  problema  de  la  total  evolución  del  mismo,  sino  que  — como 
su  título  lo  insinúa — mira  sólo  lo  intelectual ; y no  en  todas  sus  facetas, 
sino  en  la  formación  de  las  estructuras  intelectuales,  o sea,  en  el  estudio 
de  las  condiciones  que  influyen  en  la  realización  de  nuevas  estructuras 
lógicas  en  el  niño.  Hans  Aebli  es  bien  consciente  de  la  limitación  de  su 
trabajo,  y del  peligro  que  puede  crear  una  mala  interpretación  del  mismo. 
Por  eso  nos  avisa,  ya  en  el  prólogo,  que  no  se  debe  tomar  al  entendimiento 
como  la  totalidad  del  psiquismo,  ni  que  se  debe  caer  en  un  atomismo  psico- 
lógico. El  hecho  de  reconocer,  dentro  de  los  procesos  psíquicos,  reacciones 
mecánicas  y relaciones  funcionales,  no  da  derecho  a reducirlos  indebida- 
mente a estos  dos  factores,  como  si  no  hubiese  algo  superior  que  les  de  su 
último  y fundamental  sentido  La  naturaleza  del  tema  elegido  lleva  al 
autor  a una  confrontación  de  sus  ideas  con  las  de  su  ex-maestro,  el  gran 
psicólogo  ginebrino  Piaget,  por  el  sencillo  motivo  de  ser  éste  y sus  colabo- 
radores quien  más  ha  estudiado  el  problema  del  desarrollo  de  las  estruc- 
turas lógicas,  siendo  en  este  particular  máxima  y solitaria  autoridad.  Y 
tanto,  que  el  libro  que  presentamos  no  sería  posible  sin  los  trabajos  ante- 
riores de  Piaget.  Aún  más,  las  aportaciones  de  Aebli  no  son  una  refutación 

6 H.  Aebli,  Über  die  geistige  Entwicklung  des  Rindes,  Klett,  Stuttgart, 
1963,  124  págs. 
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de  los  resultados  del  psicólogo  ginebrino,  sino  una  ampliación  de  las  pers- 
pectivas, un  marco  más  grande  dentro  del  cual  entran,  como  parte,  las 
enseñanzas  de  su  maestro.  La  concepción  de  nuestro  autor  ofrece  un  espe- 
cial interés,  entre  otros  motivos,  por  la  aplicación  de  las  investigaciones 
genéticas  (en  el  sentido  de  génesis),  lo  cual  había  resultado  imposible 
anteriormente.  Los  capítulos  de  la  obra  son  los  siguientes:  Concepción  de 
Piaget  sobre  la  evolución  intelectual;  Concepción  de  Piaget  sobre  los  pro- 
cesos psicológicos  que  suceden  en  los  experimentos  de  génesis;  Nueva  in- 
terpretación de  los  procesos  psicológicos  que  suceden  en  las  investigaciones 
genéticas;  Factores  que  determinan  el  plafond  estructural  de  la  elabora- 
ción actual;  Una  concepción  más  amplia  del  desarrollo;  Consecuencias  psi- 
cológicas. Estos  capítulos  constituyen  la  parte  teorética.  La  parte  experi- 
mental está  formada  por  unas  18  páginas. 


FILOSOFIA  Y CIENCIA 


Nos  ha  llegado  el  volumen  III  de  los  Minnesota  Studies  sobre  la  Filo- 
sofía de  la  Ciencia,  editado  por  H.  Feigl  y C.  Maxwell,  en  nombre  del  Min- 
nesota Center  for  the  Philosophy  of  Science , con  el  título  de  Scientific 
Explanation,  Spnce  and  Time1:  incluye  un  material  fundamentalmente 
relacionado  con  la  lógica  general  y la  metodología  de  la  ciencia  empírica. 
Se  ha  dado  un  énfasis  especial  a la  filosofía  de  la  física,  aunque  no  de 
modo  exclusivo,  pues  encontramos  contribuciones  que  contemplan  también 
la  filosofía  de  la  psicología,  y la  filosofía  de  la  historia.  En  una  breve 
■síntesis  damos  los  artículos.  G.  Maxwell,  en  El  estado  ortológico  de  las  en- 
tidades teóricas,  propugna  la  tesis  que  los  electrones,  fotones,  y aún  los 
mismos  campos  magnéticos  son  tan  reales  y existentes  como  los  objetos 
materiales  y las  impresiones  sensoriales.  Critica  en  detalle  ciertas  afirma- 
ciones de  tipo  instrumentalista,  y dilucida  los  conceptos  de  realidad,  exis- 
tencia y observabilidad.  P.  K.  Feyerabend,  Explanación,  Reducción  y Empi- 
rismo, expone  y critica  dos  principios  que  el  empirismo  contemporáneo 
participa  con  dos  filosofías  tradicionales,  platonismo  y cartesianismo.  Estos 
principios,  de  derivabilidad  y de  significación  invariante,  no  son,  según  el 
autor,  compatibles  con  la  práctica  científica  y con  un  empirismo  no  dog- 
mático; originando,  además,  serias  dificultades  en  la  solución  de  ciertos 
problemas  filosóficos.  El  ensayo  Explanación  deductivo-nomológica  vs.  Ex- 
planación estatística,  de  C.  Hempel,  ofrece  un  análisis  comparativo  entre 
estos  dos  tipos  básicos  de  explicación  encontrados  en  las  ciencias  empíricas. 


1 Mmnesota  Studies  in  the  Philosophy  of  Science,  vol.  III,  University 
of  Minnesota  Press,  Minneapolis,  1962,  628  págs. 
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La  primera  parte  trata  el  concepto  de  la  explanación  deductivo-nomológica, 
y examina  algunas  cuestiones  recientemente  suscitadas.  La  segunda,  es  un 
esfuerzo  para  determinar  los  rasgos  lógicos  característicos  de  la  explana- 
ción probabilística.  La  disertación  de  M.  Scriven,  Explanación,  Predicción 
y Ley , procura  un  tratamiento  más  comprensivo  de  la  lógica  de  la  expla- 
nación: el  fin  no  es  la  crítica,  sino  la  síntesis  de  todo  nuevo  dato.  Hacemos 
resaltar  en  este  ensayo  el  análisis  sobre  el  rigor  científico.  M.  Brodbeck, 
Explanación,  Predicción  y Conocimiento  imperfecto , examina  cierto  criti- 
cismo reciente  del  modelo  deductivo  de  la  explanación  científica  y de  la 
predicción;  juntamente  con  el  rechazo  del  informe  hipotético-deductivo  de 
las  teorías  científicas,  de  la  deducción  válida  y de  la  lógica  formal.  El 
Factual  Contenido  de  los  Conceptos  teóricos,  de  W.  W.  Rozezoom,  trata 
de  la  aceptación  de  una  teoría  científica,  teorías  irreductibles  y la  unión 
de  una  epistemología  empiricista  con  una  interpretación  realista  de  los 
términos  teóricos.  H.  Putnam  analiza  la  situación  creada  por  el  hecho  de 
que  manifestaciones  y aseveraciones,  entre  las  cuales  caen  algunas  de  las 
leyes  fundamentales  de  la  física,  no  entran  fácilmente  en  la  división  de 
analíticos  y sintéticos.  G.  Maxwell,  en  Lo  Necesario  y la  Contigente,  defien- 
de la  tradicional  segregación  de  las  sentencias  necesarias  (analíticas)  de 
las  contingentes  (sintéticas),  dando  especial  atención  a la  distinción  ana- 
lítico-sintética  entre  los  postulados  teóricos.  Geometría,  Cronometría  y Em- 
pirismo, de  A.  Grünbaum,  presenta  la  cuestión  del  sentido  preciso  en  que 
la  geometría  métrica  del  espacio  físico  y la  cronometría  de  las  físicas 
tienen  una  garantía  factual.  La  disertación  de  W.  Sellars,  Tiempo  y Orden 
Mundano,  es  una  exploración  dialéctica  sobre  lo  temporal,  y un  esfuerzo 
por  arrojar  nuevas  luces  sobre  algunos  acertijos  filosóficos  acerca  del 
tiempo.  Para  la  consulta,  el  volumen  termina  con  un  índice  alfabético  (más 
bien  selecto)  de  temas,  y de  autores  citados  (sobre  todo,  de  ambiente 
anglo-sajón) . 

Bajo  el  título  de  Alcances  y límites  del  método  científico el  Instituto 
de  la  Górres-Gesellschaft  (para  el  Encuentro  de  las  Ciencias  naturales  con 
la  teología),  nos  ofiece  este  volumen,  cuyo  objeto  principal  es  el  diálogo 
científico  entre  la  ciencia,  filosofía  y teología:  este  es  el  quinto  volumen 
de  la  colección,  un  aporte  más  a este  importante  trabajo.  El  contenido  del 
mismo  está  constituido  por  las  conferencias  y sus  ulteriores  discusiones, 
tenidas  en  las  jornadas  de  estudio  dede  el  20  al  28  de  septiembre  en  Fei’da- 
fing  (am  Starnberger  bei  Mánchen).  La  temática  fundamental  puede  ser 
caracterizada  por  el  estudio  del  alcance  y límites  de  las  ciencias  y sus  mé- 
todos, considerando  sobre  todo  el  valor  de  las  leyes  con  que  expresan  la 
realidad.  Con  lo  cual  tenemos  los  presupuestos  necesarios  para  una  recta 
valoración  del  tipo  de  conocimiento  y certeza  propia  de  cada  una,  y la 

2 Tragweite  und  Grenzen  den  ivissenschaftlichen  Methoden,  Alber,  Frei- 
burg,  1962,  207  págs. 
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recta  delimitación  de  lo  científico  y de  lo  ontológico.  El  profesor  Meurers 
(Bonn)  trata  el  significado  de  las  actuales  afirmaciones  sobre  la  estruc- 
tura del  universo,  y establece  sus  relaciones  con  la  filosofía.  De  un  modo 
especial  muestra  los  presupuestos  acientíficos  utilizados  por  la  ciencia,  y 
sus  resultados,  que  en  algunas  ocasiones  han  obligado  a un  replanteamien- 
to de  métodos  y afirmaciones.  Sobre  las  relaciones  entre  el  mundo  bioló- 
gico y la  realidad,  a partir  de  la  espacio-temporalidad  biológica,  tenemos 
la  conferencia  del  profesor  Heuts  (Lovaina).  Las  propiedades  específicas 
y esenciales  de  lo  biológico  son  deducidas  de  los  procesos  de  cytogénesis, 
morfogénesis,  filogénesis  y antropogénesis  (este  artículo  está  escrito  en 
francés).  El  problema  de  la  ortogénesis  en  biología  es  tratado  por  el  pro- 
fesor Pivetau  (París).  Luego  de  una  aclaración  de  los  términos  del  mismo, 
muestra  su  realización  en  algunos  casos  particulares,  como  las  ratas-topos 
de  la  China,  estudiadas  por  Teilhard  de  Chardin,  y la  evolución  de  los 
caballos.  El  proceso  de  la  telencefalización  de  los  vertebrados  confirma  en 
parte  este  hecho  de  tanta  trascendencia.  El  desarrollo  y la  propiedad  de 
conceptos  y métodos  en  física  es  considerado  por  el  profesor  Dolch  (Bonn). 
Este  tema,  que  puede  plantear  gran  cantidad  de  cuestiones,  da  lugar  al 
estudio  de  tres  asuntos:  el  experimento  y su  significación  para  la  forma- 
ción de  los  conceptos  de  la  física;  el  tiempo  como  Urfluente  del  suceso 
físico;  la  estructura  del  proceso  como  su  Ontologisierung.  El  concepto  de 
la  ciencia  en  el  lógico-empirismo  es  el  objeto  de  la  conferencia  del  profesor 
Thum  (Viena).  La  relación  entre  la  crítica  de  la  ciencia  y la  filosofía  na- 
tural es  el  tema  del  profesor  Luyten  (Freiburg,  Suiza).  El  profesor  Doms 
(Münster),  se  consagra  a las  relaciones  entre  las  afirmaciones  de  la  Escri- 
tura y la  teología  con  las  afirmaciones  de  la  ciencia.  Como  se  ve,  tanto 
por  la  autoridad  de  los  autores  como  por  la  actualidad  de  los  temas,  este 
breve  pero  denso  volumen  será  de  gran  interés  para  todos  nuestros  lectores. 

P.  Laín  Entralgo  y ,T.  M.  López  Piñero,  nos  ofrecen  un  Panorama 
histórico  de  la  ciencia  moderna 3 : pero,  constituyéndose  la  ciencia  modei'na 
desde  y contra  la  ciencia  antigua,  su  historia  debe  comenzar  por  la  de  la 
ciencia  antigua.  Por  eso  el  título  de  este  “panorama”  no  tiene  un  sentido 
exclusivo;  y su  exposición  también  ha  tenido  en  cuenta  el  saber  científico 
de  la  Antigüedad  clásica  y sus  peculiares  vicisitudes  en  el  Medioevo;  pero, 
naturalmente,  se  ha  estudiado  de  modo  especial  la  evolución  de  las  diver- 
sas ciencias  que  miran  la  realidad  sensible,  desde  la  Astronomía  y la  Fí- 
sica hasta  la  Antropología  positiva  en  el  transcurso  de  la  Edad  Moderna. 
En  suma,  lo  más  inmediato  y comprensible  para  el  hombre  medianamente 
culto,  al  cual  preferentemente  se  diidgen  los  autores.  La  introducción 
presenta  el  panorama  científico  de  la  Antigüedad  y la  Edad  Media.  En  la 
primera  parte,  se  analiza  el  concepto  de  fisis  y se  consideran  las  diversas 

3 P.  Laín  Entralgo  y J.  M.  López  Piñero,  Panorama  de  la  ciencia  mo- 
derna, Guadarrama,  Madrid,  1963,  865  págs. 
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etapas  de  la  ciencia  antigua.  En  la  segunda,  después  del  proceso  de  trans- 
misión de  la  ciencia  helénica,  se  tienen  las  principales  características  del 
saber  científico  del  siglo  XIII  occidental:  matemáticas,  astronomía,  geo- 
grafía matemática,  física,  ciencias  biológicas,  anatomía  y fisiología  humana. 
El  estudio  del  pensamiento  científico  moderno  se  realiza  en  seis  secciones, 
las  cuales  corresponden  a las  seis  épocas  históricas  consideradas  por  los 
autores  a partir  del  Renacimiento  inclusive:  Ciencia  del  Renacimiento, 
Ciencia  del  Barroco,  Ciencia  de  la  Ilustración,  Ciencia  del  Romanticismo, 

Ciencia  del  Positivismo  Naturalista,  y Ciencia  Actual.  Cada  una  de  las 

secciones  está  dividida  en  dos  subsecciones:  Ciencia  y Filosofía  de  la  na- 
turaleza, con  el  estudio  de  las  ciencias  particulares,  y el  de  la  idea  acerca 
de  la  naturaleza  y de  la  ciencia;  Hombre  y Vida,  con  la  idea  sobre  el  hom- 
bre, la  vida  histórica  y el  cuerpo  humano.  Unas  breves,  pero  substanciosas 

páginas  introductorias,  antes  de  cada  sección,  permiten  darse  una  idea 

más  exacta  del  movimiento  del  pensamiento  científico  en  la  misma.  Lo 
mismo  digamos  de  las  acertadas  comparaciones  entre  los  autores,  por  las 
cuales  se  conocen  los  aportes  de  cada  uno.  La  adición  de  numerosos  graba- 
dos (tanto  de  personas,  como  de  material  científico)  aumenta  el  interés 
de  esta  obra,  la  cual,  en  nuestra  opinión  cumple  bien  el  cometido  propuesto 
por  sus  autores.  A esto,  además,  contribuye  el  número  considerable  de 
textos  originales  de  los  grandes  científicos  de  la  historia,  casi  unas  400 
páginas.  Los  completos  índices  onomásticos,  de  ilustraciones  y general 
facilitan  la  consulta.  En  fin,  como  se  podía  esperar  de  sus  autores  — el 
uno,  Laín  Entralgo,  hombre  de  gran  cultura  y estilo;  y el  otro,  uno  de 
sus  mejores  discípulos — esta  obra  es  un  verdadero  panorama  de  la  ciencia 
moderna,  equilibrado  en  sus  juicios,  objetivo  en  los  datos,  y que  resulta  un 
modelo  en  su  género,  por  el  uso  oportuno  de  tres  grandes  medios:  la  expo- 
sición personal,  la  imagen  o el  grabado,  y la  antología  de  los  textos  de  los 
científicos  más  característicos  de  la  edad  moderna,  desde  Copérnico  (y  su 
teoría  cósmica)  hasta  Wiener  (y  su  cibernética). 

Para  entender  el  por  qué  de  la  obra  de  J.  Schumacher,  Filosofía  y 
filosofar  para  un  científico  de  la  naturaleza 4,  hay  que  tener  presente  que 
la  gran  variedad  de  opiniones  y cambios,  realizados  en  la  ciencia  y en  la 
filosofía,  obliga  a presentar  claramente  la  fundamentación  de  los  princi- 
pios científicos,  y las  razones  históricas  que  los  han  condicionado.  Este 
es  el  fin  de  Joseph  Schumacher  al  escribir  este  libro.  Como  introducción, 
tenemos  una  mirada  de  conjunto  a la  obra  de  Max  Hartmann,  neokantiano, 
Biologie  und  Philosophie  (1924),  que  permite  establecer  la  problemática. 
Una  ulterior  preparación  para  conocer  las  líneas  de  fuerzas  determinantes 
de  lo  científico,  está  dada  por  un  rápido  bosquejo  de  las  diversas  formas 
del  pensamiento.  Una  determinación  más  exacta  de  la  filosofía  y del  filo- 

4 J.  Schumacher,  Philosophie  und  Philosophierem  für  Naturwissenschaft- 
ler,  Alber,  Freiburg,  1963,  135  págs. 
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sofar,  es  buscada  en  lo  que  para  el  autor  resulta  el  problema  filosófico  fun- 
damental, o sea,  la  cuestión  acerca  del  ser , contemplada  como  pregunta 
sobre  la  cosa  en  sí  en  las  principales  respuestas  de  los  filósofos  (la  esco- 
lástica no  es  tenida  en  cuenta)  a través  de  la  historia.  El  punto  central  está 
constituido  por  la  filosofía  de  Kant,  hecho  punto  de  partida  para  poder 
profundizar  los  problemas  de  metodología  y teoría  del  conocimiento  de  la 
investigación  científica,  no  por  menosprecio  al  pensamiento  de  un  Aristó- 
teles o de  un  Hegel  (como  hace  notar,  p.  121),  sino  por  el  contacto  mucho 
mayor  que  ha  tenido  el  autor  con  la  mentalidad  y soluciones  kantianas.  Los 
temas  tratados  son  los  relacionados  con  la  ciencia  y el  conocimiento:  dis- 
tinción entre  ser  y apariencia;  verdad  y conocimiento;  proceso  del  conoci- 
miento en  Kant  y Locke;  relación  entre  lo  empírico  y lo  a-priori;  metafí- 
sica del  conocimiento  humano,  en  especial  con  respecto  a la  sensibilidad 
(espacio  y tiempo)  y el  juicio.  El  último  capítulo  presenta  principalmente 
la  relación  de  la  ciencia  y la  filosofía  moderna;  la  especialización  y el 
hombre;  y el  aporte  de  Kant  al  pensamiento  científico  actual.  A pesar  de 
que,  en  nuestra  opinión,  el  sistema  kantiano  responde  mejor  por  su  subje- 
tivismo, a la  ciencia  actual,  más  proyectada  a una  posesión  de  la  realidad 
de  tipo  matemático,  en  que  lo  en-sí  no  interesa  y es  suplantado  por  acción- 
reacción,  analizada  en  función  de  una  concepción  apriorista  de  la  realidad, 
no  creemos  que  sea  ese  un  filosofar  apto  para  el  científico  que  realmente 
desee  poseer  la  realidad  en  cuanto  tal.  Con  Kant  se  puede  estructurar  una 
teoría  satisfactoria  de  la  ciencia  humana,  pero  de  ningún  modo  de  la  reali- 
dad sobre  la  que  versa  la  ciencia : la  negación  de  la  intuición  del  enten- 
dimiento le  ha  quitado  al  kantismo  toda  posibilidad  de  captar  el  en-sí,  y lo 
ha  condenado  a ser  una  racional  explicación  de  los  procesos  racionales,  en 
la  que  el  cómo-pienso  ha  absorbido  la  realidad  pensada  (más  o menos  lo 
que  pasa  con  ciertos  científicos,  que  identifican  la  realidad  con  su  modo 
de  expresarla).  Para  la  consulta,  la  obra  de  Schumacher  cuenta  con  un 
relativamente  abundante  registro  de  temas,  ordenados  alfabéticamente, 
con  conceptos  usuales  tanto  en  filosofía  de  la  ciencia  como  en  la  misma 
ciencia  moderna. 

A.  Zinzen,  en  un  cuaderno  de  Filosofía  Natural,  y con  el  título  de 
Die  ontologische  Betrachtungsiveise 5,  se  ha  propuesto  una  investigación 
ontológica  sobre  las  nociones  fundamentales  que  estructuran  la  física  mo- 
derna. Pero  notemos  que  el  término  ontología  está  tomado  en  esta  obra 
con  un  sentido  especial:  no  significa  una  filosofía  existencial,  ni  una  meta- 
física, ni  cualquier  otra  filosofía.  Su  objeto  tampoco  es  realizar  una  siste- 
matización, sino  mostrar  las  leyes  lógicas  que  se  deben  tener  presente 
cuando  se  hace  una  imagen  del  mundo,  libre  de  toda  contradicción.  En  otras 
palabras:  es  un  trabajo  sobre  los  conceptos  básicos  utilizados  para  la  des- 


5 A.  Zinzen,  Die  ontologischen  Betrachtungsweise,  Antón  Hain,  Meisen- 
heim,  1963,  59  págs. 


436 


cripción  de  los  entes  como  se  hace  en  las  ciencias  físicas;  o sea,  a partir 
de  su  captación  por  los  sentidos  y por  los  instrumentos  científicos  adecua- 
dos. La  perspectiva  aparece  claramente  delimitada  de  la  propiamente  filo- 
sófica, aunque  los  temas  principalmente  estudiados  sean  a su  vez  objeto  de 
la  cosmología.  La  causalidad,  la  sustancia,  el  espacio,  el  tiempo  y los  princi- 
pios no  son  considerados  en  sí  mismos,  sino  en  función  de  su  utilización  por 
los  científicos,  como  presupuestos  necesarios  sin  los  cuales  el  pensamiento 
no  puede  trabajar  y elaborar  las  concepciones  y explicaciones  de  los  hechos 
experimentados.  Esto  nos  indica  la  índole  de  los  estudios.  El  primero  está 
dedicado  al  'principio  de  causalidad  considerado  como  principio  fundamen- 
tal, que  posibilita  y da  sentido  al  trabajo  científico.  El  autor  afirma  que 
nada  se  da  en  la  naturaleza  sin  razón  y que  ésta  puede  ser  conocida  por  el 
entendimiento.  El  segundo  asunto  general  es  el  concepto  de  lo  cuantitativo, 
relacionado  naturalmente  con  los  problemas  suscitados  por  la  magnitud 
y la  medición.  Las  nociones,  a partir  de  las  cuales  se  expresan  las  leyes, 
constituyen  el  tercer  estudio:  análisis  del  principio  de  identidad;  determi- 
nación del  verdadero  significado  de  sustancia,  materia  y masa , sobre  todo 
en  lo  que  mira  lo  inercial  y lo  gravitatorio;  espacialidad  y temporalidad, 
donde  se  muestra  claramente  que  no  pueden  ser  objetos  de  la  investigación 
científica,  si  se  los  mira  en  cuanto  tales;  carga,  actividad,  etc...  Los  otros 
dos  temas  tratados  en  particular  son:  el  concepto  de  movimiento;  la  inercia 
y sus  condiciones  en  la  naturaleza. 

Ya  presentamos,  en  otra  ocasión,  los  Cahiers  d’Etudes  biologiques,  uno 
de  cuyos  números  — el  tercero — estaba  dedicado  al  origen  de  la  vida.  Pre- 
sentamos ahora,  en  primer  término,  los  números  8 y 9,  siempre  sobre  el 
tema  general  de  La  vida,  pero  esta  vez  considerada  en  sus  Límites,  posibi- 
lidades, potencialidades  °:  la  simple  lectura,  en  el  índice,  de  los  diversos 
temas  tratados,  nos  indica  la  buena  selección  que  se  ha  hecho,  pues  se  han 
tenido  especialmente  en  cuenta  los  casos  extremos,  donde  el  esfuerzo  vital 
expresa  su  capacidad  máxima.  A.  Delaunay  estudia  la  célula  en  cuanto 
puede  o no  ser  considerada  como  el  átomo  biológico,  llegando  a una  conclu- 
sión negativa,  en  virtud  de  los  recientes  estudios  sobre  los  protoplastos  y 
formas.  La  longevidad  de  los  granos  en  sus  diferentes  variaciones  y casos 
extremos  es  el  objeto  del  articulo  de  Mr.  J.  M.  Lys,  el  cual,  con  numerosos 
datos  y experiencias,  nos  muestra  lo  admisible  y lo  que  debe  ser  relegado 
a la  fantasía  y al  fraude.  El  discutido  asunto  de  la  reviviscencia,  de  tantas 
proyecciones  en  diversos  planos  de  la  ciencia  y filosofía,  constituye  el  tema 
de  R.  M.  May,  que  considera  especialmente  los  problemas  originados  por  la 
desecación.  Otro  hecho  de  gran  importancia  para  captar  la  flexibilidad 
vital,  la  detención  en  el  desarrollo  (manifestaciones  básicas  de  quiescencia 
y diapausia) , que  se  da  en  los  insectos,  es  tratado  por  J.  J.  Bounhiol.  Junto 

Cahiers  d’Etudes  biologiques:  La  vie,  limites,  possibüités,  potentiali- 
tés,  Lethielleux,  Paris,  1963,  nn.  8-9-10,  159  y 127  págs. 
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a lo  anterior,  se  agregan  diversos  artículos  sobre  la  respuesta  dada  por  el 
viviente  en  circunstancias  sumamente  difíciles  para  su  conservación  y 
desarrollo.  R.  Baudoin  considera  los  invertebrados  organizados  para  una 
vida  terrestre  y aérea,  que  viven  en  zonas  intertidales.  El  modo  de  vida 
y adaptación  cavernícola,  y los  recursos  alimenticios  de  estas  regiones 
constituyen  los  estudios  de  L.  Fage  y R.  Hudsson.  La  vida  abisal,  de  acuer- 
do a los  últimos  descubrimientos,  es  analizada  por  H.  Hoestland.  H.  Er- 
chinger,  por  su  parte,  se  plantea  el  problema  de  la  vida  de  los  peces  úricos 
a temperaturas  inferiores  al  punto  de  su  congelación.  El  último  artículo, 
de  L.  Lecomte,  trata  expresamente  los  límites  de  la  vida.  Consideramos 
de  gran  interés  estos  temas,  no  sólo  para  los  científicos,  sino  también  para 
los  filósofos.  Siendo  la  vida  el  mismo  cuerpo  material  en  cuanto  presenta 
características  irreductibles  a lo  material  inorgánico,  resulta  sumamente 
beneficioso  conocer  estas  manifestaciones  extremas,  donde  podemos  intuir 
en  cierto  modo  la  maravillosa  fuerza  de  un  dinamismo  capaz  de  realizar 
semejantes  proezas  existenciales  de  adaptación,  y superación  de  dificultades 
aparentemente  insuperables.  Grabados,  imágenes,  bibliografías  selectas,  glo- 
sarios de  tecnicismos,  etc.,  acompañan  aportunamente  el  texto,  haciéndolo 
accesible  a un  número  mayor  de  lectores. 

El  mismo  título  lleva  el  Caliier  número  10:  en  el  fascículo  anterior, 
se  han  considerado  los  límites  y posibilidades  de  la  vida  en  general,  y su 
realización  en  nuestro  planeta;  en  éste,  se  presentan  ciertos  aspectos  par- 
ticulares de  la  misma  (algunos  casos  límites  de  la  vida  humana,  y la  facti- 
bilidad de  vivientes  extraterrestres).  La  buena  selección  de  los  temas  per- 
mite hacer  sentir  las  vastas  posibilidades  del  dinamismo  vital.  Los  proble- 
mas tratados  con  respecto  al  hombre  son  tres.  Los  límites  de  la  vida  huma- 
na en  circulación  en  el  hombre  hipotérmico,  estudiados  por  P.  Marión  de 
acuerdo  a los  tres  tipos  fundamentales  de  la  hipotermia:  ligera  a 30°, 
profunda  a 10-12°,  muy  profunda  a menos  de  10°,  dándose  sus  consecuen- 
cias principales.  P.  Chauchard  presenta  uno  de  sus  temas  preferidos,  la 
relación  del  hombre  con  el  cerebro,  en  sus  dos  casos  extremos:  el  hombre 
sin  cerebro,  y la  cabeza  sin  cuerpo.  P.  Niaussat  trata  las  diversas  adapta- 
ciones de  la  vida  en  el  frío,  tanto  de  los  vivientes  en  general,  como  del 
hombre;  y,  de  modo  especial,  el  comportamiento  de  los  homeotermos  en  los 
biotipos  fríos;  la  termoregulación  de  los  homeotermos  no  hibernantes  ex- 
puestos al  frío;  la  hipotermia  terapéutica.  Tres  artículos  tratan  la  vida 
extraterrestre.  En  el  primero,  luego  de  una  rápida  mirada  sobre  las  con- 
diciones necesarias  para  la  aparición  de  la  vida  y su  manutención,  se  anali- 
zan las  posibilidades  que  ofrecen  cada  uno  de  los  planetas  del  sistema 
solar  y la  luna,  juntamente  con  la  posibilidad  de  vivientes  en  otros  siste- 
mas. El  segundo  artículo,  traducción  y extracto  de  una  exposición  de  J.  Le- 
deberg  en  el  Primer  Simposio  Internacional  de  la  Ciencia  Espacial,  consi- 
dera más  bien  las  teorías  biológicas  y los  experimentos  de  laboratorio 
como  medio  para  determinar  las  posibilidades  vitales;  y los  cuidados  que 
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se  deben  tener  para  evitar  una  contaminación  bacteriana  interplanetaria; 
y la  misma  obtención  de  los  microorganismos  en  los  otros  planetas,  si  real- 
mente existen.  M.  Delsol  nos  da  la  respuesta  de  los  espiritualistas  clásicos 
o tradicionales,  de  los  materialistas  mecanicistas,  de  los  marxistas,  y de 
los  espiritualistas  modernos,  a la  pregunta  si  existen  otros  seres  vivientes 
fuera  de  la  tierra. 

A.  Zulueta,  en  Cuestiones  biológicas  7,  nos  presenta  un  buen  panorama 
del  estado  actual  de  las  ciencias  biológicas  en  sus  problemas  principales. 
Decimos  actual  en  un  sentido  amplio,  pues  en  esta  parte  del  saber  los  nu- 
merosos estudios,  investigaciones  y experimentos  realizados  en  todas  las 
regiones  del  mundo,  hacen  que  cada  año  se  deban  revisar  los  conocimientos 
y actualizarlos.  Los  temas  tratados  son  los  básicos,  como  veremos:  la  bio- 
metría  y sus  nociones  principales;  los  microscopios,  desde  el  simple  hasta 
el  electrónico;  la  bioquímica  con  los  cuerpos  químicos  orgánicos  fundamen- 
tales; las  vitaminas  y sus  influencias  de  acuerdo  a sus  diversos  tipos; 
hormonas  y glándulas  endocrínicas;  la  célula,  sus  diferentes  partes  y sobre 
todo  los  ácidos  nucleicos;  la  genética  y las  leyes  de  la  herencia  con  las 
diversas  teorías  sobre  la  transmisión  hereditaria;  mutaciones  y sus  conse- 
cuencias; la  herencia  de  los  caracteres  adquiridos  y las  opiniones  de  los 
biólogos  sobre  el  particular;  reproducción  y regeneración  en  sus  diversas 
manifestaciones;  la  ontogenia  y sus  explicaciones;  la  sexualidad  y asun- 
tos relacionados  con  la  misma.  Con  respecto  a la  vida  tenemos  los  tres 
grandes  problemas:  el  de  su  origen,  el  de  los  virus  y el  de  la  teleología  de 
los  vivientes,  todos  los  cuales  son  de  gran  importancia  para  una  recta 
comprensión  de  lo  que  esencialmente  constituye  al  viviente  en  cuanto  tal  y 
para  la  determinación  de  un  principio  superior  y esencialmente  diferente 
a la  materia.  En  la  parte  dedicada  a la  psicobiología,  se  discute  la  posi- 
bilidad de  la  sensación  e inteligencia  en  las  plantas.  Hay  un  capítulo  para 
la  clasificación  de  las  especies  con  sus  criterios  y características.  Los  dos 
últimos  temas  tratados  son : la  historia  de  la  vida,  la  cual  supone  necesa- 
riamente el  análisis  de  las  teorías  evolucionistas;  y,  como  remate,  el  vita- 
lismo fundamentado  biológicamente  y defendido  contra  sus  opugnadores. 

• Cada  capítulo  tiene  una  selecta  bibliografía,  de  acuerdo  a la  índole  del 
libro;  y dos  buenos  índices  de  personas  y materias.  Es  un  libro  positivamen- 
te útil,  que  da  perfectamente  lo  que  un  hombre  culto  debe  conocer  de  estas 
materias. 


CUESTIONES  ECONOMICAS,  SOCIALES  Y POLITICAS 


Comenzaremos  este  boletín  — cuyo  título  abarca  tantas  cuestiones  fun- 
damentales en  la  vida  del  hombre — con  la  mención  del  nuevo  volumen, 

7 A.  Zulueta,  Cuestiones  biológicas,  Razón  y Fe,  Madrid,  1963,  429  págs. 
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el  séptimo,  del  Staats-Lexicon  (nos  ha  llegado  con  algo  de  atraso,  por  causas 
ajenas  a nuestra  voluntad,  y por  eso  no  podremos  detenernos  mucho  en  su 
presentación)  : abarca  desde  el  término  Schwurgericht  hasta  Venezuela 
y comprende  temas  interesantes,  como  Pastoral  (católica  y protestante), 
suicidio,  sexualidad,  principio  de  solidaridad,  completado  más  adelante  con 
el  que  se  dedica  a la  subsidiaridad.  Mencionemos  también  un  largo  artícu- 
lo sobre  el  Soiviet,  así  como  una  serie  de  artículos  sobre  lo  social  (en  los 
cuales  este  término  está  técnicamente  incluido) , y que  constituirían  una 
suma  de  doctrina  sociológica  (en  esta  parte,  hay  un  largo  artículo  dedicado 
a la  misma  sociología).  Lo  mismo  se  advierte  a propósito  del  tema  del 
Estado,  y del  Ahorro.  El  artículo  dedicado  a S.  Tomás,  descuella  por  su 
abundante  bibliografía,  y por  la  síntesis  apretada  que  nos  ofrece  de  su 
sistema.  Por  supuesto  que  los  especialistas  no  dejan  de  hacer,  después  de 
las  habituales  alabanzas  — bien  merecidaas — , algunas  obervaciones  críti- 
cas (cfr.  Tüb.Theol.  Quartalschr.,  143  [1963],  pp.  113-114).  Pero  sobre  esto 
pensamos  volver  más  adelante,  cuando  comentemos  el  léxico  en  su  totalidad. 
Por  el  momento,  observemos  que  tales  críticas  no  pueden  estar  fuera  de 
las  perspectivas  de  los  autores,  cuya  originalidad  consiste  precisamente  en 
exponer  un  punto  de  vista  personal.  Mientras  los  léxicos  y diccionarios 
clásicos  era  un  punto  de  llegada  de  la  investigación,  en  cuya  exposición 
se  disimulaba  todo  lo  posible  la  opinión  personal  del  expositor,  en  este 
léxico,  símbolo  de  nuestro  tiempo  (cfr.  Ciencia  y Fe,  14  [1958],  pp.  288- 
293),  cada  artículo  es  un  punto  de  partida,  en  el  que  no  se  disimula  el  im- 
pulso interior  que  en  ese  momento  siente  todo  autor.  Y por  esa  razón  son 
tan  abundantes  los  colaboradores,  y tan  llamativa  la  brevedad  de  algunos 
artículos,  comparados  con  la  longitud  que  se  da  a otros:  cuestión  de  per- 
sonalidad, que  también  se  manifiesta  en  la  falta  de  proporción  matemática 
entre  los  diversos  modos  de  expresar  una  actitud  de  partida . . . 

Las  fuentes  del  derecho  del  trabajo1  2,  es  el  título  de  la  segunda  edi- 
ción del  presentado,  en  1957,  por  la  autoridad  máxima  de  la  CECA  (Comu- 
nitá  Europea  del  Carbone  e dell’Acciaio)  : al  agotarse  la  primera  publica- 
ción, se  pensó  en  realizar  un  estudio  todavía  más  completo  de  un  tema 
de  tanta  importancia,  y en  relación  con  las  finalidades  específicas  de  la 
CECA,  cual  es  el  tema  del  mejoramiento  de  las  condiciones  de  vida.  Por 
otra  parte,  el  derecho  relacionado  con  el  trabajo  muestra  claramente  la 
afinidad  de  las  características  de  los  distintos  países  que  forman  la  Comu- 
nidad, al  mismo  tiempo  que  la  originalidad  de  las  fuentes.  Aun  se  puede 
distinguir  una  tendencia  fundamental  en  la  evolución  del  mismo  derecho 
en  los  distintos  países.  Esto  se  nota  especialmente  en  la  intervención  cre- 
ciente del  poder  ejecutivo  en  el  campo  de  la  legislación,  en  el  aumento 
expansivo  del  derecho  convencional  y la  recesión  del  libre  contrato  indivi- 

1 Staats-Lexicon,  Herder,  Freiburg,  1962,  1214  págs. 

2 Le  fonti  del  Diritto  del  lavoro,  Giuffré,  Milano,  1962,  204  págs. 
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dual,  en  la  importancia  que  se  le  da  en  forma  creciente  al  derecho  inter- 
nacional, especialmente  por  la  presencia  de  una  nueva  fuente,  el  regla- 
mento de  la  misma  comunidad.  Un  tema  que  queda  abierto  a la  discusión, 
es  el  referido  a la  codificación  del  derecho  del  trabajo,  ya  tratado  en  el 
nivel  nacional.  El  segundo  tema  se  refiere  a las  convenciones  colectivas 
europeas.  Ambos  pueden  provocar  un  nuevo  movimiento  tendiente  a armo- 
nizar tcdo  el  derecho.  Con  respecto  a las  convenciones  colectivas  no  hay 
duda  de  que  históricamente  la  práctica  ha  precedido  al  mismo  derecho,  y 
por  lo  mismo  podría  esperarse  una  evolución  semejante  en  el  orden  inter- 
nacional. Y puede  admitirse  que  un  contrato  colectivo  internacional  será 
respetado  por  los  firmantes  conscientes  de  sus  responsabilidades,  de  la 
misma  manera  que  un  contrato  nacional.  Un  tratado  multilateral  entre  los 
distintos  países  de  la  comunidad  podría  contribuir  grandemente  a la  rapi- 
dez de  esta  evolución. 

Señalados  así  los  problemas  comunes  por  el  profesor  Kayser  (de  Luxem- 
burgo),  los  distintos  autores  presentan  las  fuentes  del  derecho  del  trabajo 
en  Alemania,  Bélgica,  Francia,  Italia,  Gran  Condado  de  Luxemburgo  y 
Holanda.  No  es  meramente  un  acopio  de  documentos,  sino  que  juntamente 
hay  una  reflexión  acerca  del  valor  de  los  mismos.  La  obra  adquiere  a„i 
una  gran  significación  y un  valor  de  referencia  muy  grande.  Utilísima 
para  todos  aquellos  que  estudian  este  aspecto  tan  moderno  del  derecho,  se 
agrega  esta  obra  a la  colección  ya  importante  que  la  Asociación  Europea 
de  Editores  de  obras  jurídicas  y económicas,  Eurolibri,  presenta  con  su 
habitual  sencillez  y seriedad. 

Como  parte  de  la  colección  dirigida  por  la  CECA  — que  acabamos  Je 
mencionar  a propósito  de  la  obra  anterior — P.  Durand,  conocido  por  sus 
obras  acerca  de  la  legislación  industrial,  el  derecho  laboral  y la  seguridad 
social,  escribió  ésta  que  ahora  vamos  a comentar,  titulada  La  participación 
de  los  trabajadores  en  la  organización  de  la  vida  económica  y social  de 
Francia  3,  y que  es  su  obra  postuma,  sobre  un  tema  que  ha  ido  adquiriendo 
cada  vez  más  importancia  en  todo  el  mundo.  En  Francia,  la  participación 
de  los  obreros  tiene  una  larga  historia,  que  puede  remontarse  hasta  1830. 
En  1848  se  formó  la  llamada  Comisión  de  Luxemburgo,  que  preparó  y logró 
la  aprobación  de  importantes  medidas  en  favor  de  la  clase  trabajadora. 
Pero  el  verdadero  apogeo  se  logra  recién  después  de  la  segunda  guerra 
mundial.  Dos  aspectos  tiene  esta  participación:  el  primero  se  refiere  a la 
actuación  laboral  dentro  del  ámbito  estatal;  el  segundo,  a lo  logrado  por 
acuerdo  con  las  asociaciones  patronales,  o por  iniciativa  propia.  Con  res- 
pecto a la  actuación  en  el  orden  estatal  es  necesario  señalar  la  participa- 
ción laboral  en  la  definición  de  la  política  económica  y social  del  Estado, 
y en  el  funcionamiento  de  los  mismos  servicios  públicos.  La  definición  de 

3 P.  Durand,  La  participaziowe  dei  lavoratori  all’organizzazione  della 
vita  económica  e sociale  in  Francia,  Giuffré,  Milano,  1963,  65  págs. 
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la  política  económica  y social  del  Estado  la  realiza  en  Francia  el  Consejo 
Económico  y Social  Nacional,  instituido  por  la  Constitución  de  1958.  En 
ese  Consejo,  los  obreros  tienen  45  representantes,  y los  trabajadores  agrí- 
colas 5;  y a esta  representación  se  pueden  agregar  los  delegados  de  las 
asociaciones  familiares  que  son  8,  y los  de  las  cooperativas  de  consumo  y de 
producción  con  otros  4 miembros.  También  en  la  planificación,  y especial- 
mente en  el  Comisariato  encargado  de  realizarla,  se  encuentran  los  repre- 
sentantes obreros  en  buen  número.  Largo  sería  enumerar  las  otras  realiza- 
ciones de  esta  participación  en  el  orden  ejecutivo  del  Estado.  Pero  además 
deben  añadirse  las  colaboraciones  prestadas  por  las  organizaciones  sindi- 
cales con  respecto  a la  misma  tarea  legislativa,  y que  no  se  ajustan  a nin- 
guna formalidad  jurídica.  La  necesidad  de  información  por  parte  de  los 
órganos  legislativos  se  resuelve  en  una  democracia  a través  de  los  contactos 
informales  con  las  instituciones  interesadas  en  los  proyectos  de  ley,  y esta 
comunicación  es  muy  variada  y rica  en  Francia.  El  estudio  del  profesor 
Durand  nos  demuestra  qué  vasta  es  la  participación  de  los  trabajadores 
franceses  en  la  organización  y en  la  dirección  de  la  vida  económica  y social: 
esta  realidad  demuestra  que  el  sentido  individualista  y político  del  libera- 
lismo ha  sido  superado  por  la  misma  fuerza  de  los  hechos,  a fin  de  que 
el  movimiento  obrero  y profesional  en  general  ocupe  un  puesto  directivo 
en  la  marcha  general  de  cada  nación. 

M.  Brugarola,  en  Propiedad  moderna  y capitalismo 4,  aborda  el  tema 
del  Capitalismo  popular  en  sus  variadas  formas  (especialmente  el  acciona- 
riado  obrero)  ; y por  tratarse  de  un  tema  de  avanzada  y difícil,  el  autor 
extrema  la  cautela,  teniendo  en  cuenta  al  Derecho,  la  Moral,  la  Sociología 
y las  Ciencias  Económicas.  El  primer  capítulo  es  un  panorama  introduc- 
torio, sobre  la  propiedad  privada  en  la  vida  moderna.  El  segundo  capítulo, 
trata  de  la  nacionalización  parcial  (conceptos,  motivos,  justificación  y lí- 
mites). El  capítulo  tercero  pasa  a tratar  de  un  extremo,  el  de  la  colectivi- 
zación total  (Rusia,  y países  que  siguieron  su  camino,  más  por  exigencias 
ideológicas,  que  por  razones  económicas) . Y el  capítulo  cuarto  y último, 
trata  del  tema  del  capitalismo  popular,  en  dos  grandes  partes:  una  más 
teórica;  y la  otra,  en  que  recorre  su  realización  en  diversos  países,  y en 
empresas  concretas.  El  último  párrafo,  está  dedicado  al  llamado  salario 
de  inversión.  Como  se  ve,  un  libro  práctico,  suficientemente  informado,  y 
que  informa  con  claridad  sobre  una  cuestión  social-económica  de  actualidad. 

Como  parte  de  la  misma  colección  titulada  Biblioteca  de  Cuestiones 
actuales,  y bajo  el  título  de  El  criterio  pontificio  en  Mater  et  Magistra, 
P.  Sánchez  Céspedes  5 nos  ofrece  una  ayuda  para  el  estudio  de  la  doctrina 


4 M.  Brugarola,  Propiedad  moderna  y capitalismo  popular,  Fax,  Madrid, 
1963,  279  págs. 

5 P.  Sánchez-Céspedes,  El  criterio  pontificio  en  ‘‘Mater  et  Magistra”, 
Fax,  Madrid,  1963,  469  págs. 
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social  de  la  Iglesia,  que  a la  vez  puede  ser  texto  para  su  enseñanza  en  los 
colegios  y seminarios,  con  esquemas  que  pueden  ser  de  mucha  utilidad  para 
círculos  de  estudios  en  parroquias  u obras  seglares.  Casi  podríamos  decir 
que  el  autor  se  limita  a presentar,  como  una  glosa,  el  mismo  texto  pontifi- 
cio, porque  no  se  dirige  a especialistas,  sino  al  común  de  la  gente,  primer 
destinatario  de  la  Encíclica,  en  la  intención  eminentemente  pastoral  de 
.Juan  XXIII.  Y para  que  la  presentación  sea  más  clara,  el  autor  recurre 
a los  habituales  medios  de  dividir  y titular  casi  cada  frase  del  texto.  Los 
esquemas,  que  forman  el  núcleo  del  libro,  van  precedidos  de  una  introduc- 
ción, y terminan  con  un  índice  general  sintético  (pp.  317-456)  de  los  mismos 
esquemas.  Libro  eminentemente  pastoral  — como  pensamos  lo  es  la  Encícli- 
ca— que  prestará  sus  buenos  servicios  a los  propagandistas  o maestros  de 
la  doctrina  social  de  la  Iglesia. 

F.  J.  Sheed  nos  ofrece,  en  Sociedad  y sensatez 6,  una  obra  de  estilo 
muy  similar  a la  ya  comentada,  Teología  y sensatez  (cfr.  Ciencia  y Fe,  17 
[1961],  p.  421),  y cuya  razón  fundamental  es  el  deseo  de  aclarar  lo  que 
es  el  hombre,  para  poder  tratar  a los  hombres  y los  problemas  del  hombre. 
Es  un  alegato  por  la  sensatez,  la  cual  significa  ver  las  cosas  como  son, 
vivir  en  la  realidad  de  las  cosas.  En  cierta  manera,  ser  sensato  no  es  sino 
hacerse  niño  en  el  sentido  evangélico,  tomando  la  realidad  de  acuerdo  a lo 
que  es,  y obrando  según  sus  exigencias,  sin  refugiarse  en  falsas  ilusiones 
o idealismos.  Más  en  concreto:  conocer  primeramente  al  hombre  total,  y 
planificar  su  existencia  en  función  de  este  conocimiento;  lo  cual  ciertamen- 
te no  se  realiza  en  la  vida  moderna,  totalmente  proyectada  a satisfacer 
las  necesidades  de  los  entes  humanos,  pero  no  en  cuanto  su  ser  de  hombre. 
Esta  mistificación  de  la  realidad  humana,  y de  una  serie  de  valores  funda- 
mentales, son  analizados  por  Sheed  con  agudeza,  al  mismo  tiempo  que  pro- 
pone lo  que  la  sensatez  le  dicta.  Tres  temas  pues,  los  más  importantes,  son 
estudiados  a la  luz  de  la  realidad  pura:  el  hombre;  el  matrimonio  y la 
familia;  la  sociedad  y el  estado.  La  base  de  las  consideraciones  está  dada 
por  una  concepción  de  la  esencia  del  hombre,  que  involucra  el  ser  imagen 
de  Dios,  espíritu  inmortal,  y redimido  por  Cristo.  Esta  concepción  de  la 
dignidad  existencial  propia  del  ser  humano,  que  debe  ser  tenida  necesaria- 
mente en  cuenta  en  todas  sus  expresiones  fundamentales,  permite  al  autor 
mostrar  la  insuficiencia  de  muchas  opiniones  parcializantes  de  la  realidad, 
y presentarla  en  su  verdadero  significado.  En  algunos  casos,  nos  hubiese 
gustado  una  mayor  profundización,  como  en  las  páginas  dedicadas  al  amor. 
El  estilo  ágil,  los  numerosos  ejemplos  y anécdotas,  hacen  que  este  libro 
una  la  utilidad  con  la  amenidad,  con  lo  cual  se  hace  doblemente  recomendable. 

La  obra  de  A.  Utz,  titulada  Los  fundamentos  filosóficos  de  la  política 


6 F.  J.  Sheed,  Sociedad  y sensatez,  Herder,  Bareelona-Buenos  Aires, 
1963,  274  págs. 
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económica  y social 7 8,  tiene  como  objetivo  descubrir  la  jerarquía  de  los  valo- 
res sociales  que  dirigen  la  política  económica  y social.  Ahora  bien,  esta  sis- 
tematización de  valores,  y las  exigencias  correspondientes,  suponen  una 
cosmovisión,  la  cual  sin  ser  propiamente  religiosa,  compromete  una  con- 
cepción filosófica  y las  bases  mismas  de  la  ética.  Para  evitar  cualquier 
malentendido  en  este  particular,  el  autor  trata,  en  primer  lugar,  los  fun- 
damentos éticos  de  la  doctrina  social  en  sus  tres  aspectos:  noción  de  la 
ética,  con  la  razón  de  la  obligatoriedad  puesta  en  Dios;  la  igualdad  de  la 
conciencia  moral  en  todos  los  hombres  (hubiésemos  preferido  una  mayor 
matización,  pues  la  conciencia  moral  está  en  función  de  eso  tan  diverso  en 
cada  caso,  que  llamamos  personalidad)  ; la  conciencia  común  como  norma 
social.  En  segundo  lugar,  se  considera  el  problema  más  difícil  y decisivo  de 
la  Etica  social:  hallar,  mediante  una  teoría  clara  y lógica,  el  camino  que 
lleve  de  las  normas  más  universales  a la  fórmula  concreta  capaz  de  dar  el 
fin  verdadero  exigido  por  las  circunstancias;  en  otras  palabras,  el  pasaje 
de  la  doctrina  social  al  sistema  social.  Para  esto  se  exponen  las  ideas  fun- 
damentales: naturaleza  de  la  doctrina  social  y noción  de  lo  social  en  el 
marco  de  la  doctrina  social;  noción  de  sistema  social;  característica  del 
valor  axial  del  sistema;  libertad,  como  valor  central  del  sistema  social,  y 
sus  límites.  El  orden  económico  es  visto  a través  de  la  libertad  como  valor 
dominante;  por  lo  tanto,  un  orden  basado  en  el  derecho  de  propiedad,  sin 
el  cual  toda  expresión  ante  lo  material  pierde  su  sentido  de  personalidad 
y libertad.  Además,  se  estudian  diversos  problemas  y opiniones  al  respecto. 
Los  dos  últimos  capítulos  están  consagrados  al  orden  social  (temas  como 
la  libertad,  la  decentralización  y la  filosofía  social  del  neoliberalismo) , y 
al  orden  político  (esencia  de  la  política,  liberalismo,  y política  efectiva). 
La  conclusión  del  autor,  con  que  termina  el  libro,  es  plenamente  aceptable: 
“En  definitiva,  los  valores  humanos  no  pueden  realizarse  sino  en  un  orden 
social  en  el  cual  los  tres  órdenes,  económico,  social  y político,  obtienen  una 
autonomía  relativa;  y están,  con  todo,  ligados  a la  vez  en  una  unidad 
superior”. 

E.  Cheli,  en  Acto  político  y función  de  la  dirección  política s,  se  ha 
planteado  el  problema  acerca  de  la  relación  existente  entre  el  acto  político 
y el  derecho  administrativo  por  una  parte,  y la  dirección  política  y el  dere- 
cho constitucional  por  la  otra.  Para  poder  realizar  mejor  esta  investiga- 
ción y alcanzar  resultados  tangibles,  debe  madurarse  previamente  en  el 
terreno  histórico,  ya  que  las  nociones  de  acto  político  y las  funciones  de 
dirección  política  se  manifiestan  en  niveles  históricos  diversos.  Con  este 
objeto  dedica  nuestro  autor  los  primeros  capítulos  a la  distinta  situación 
planteada  ante  estos  problemas  en  Francia  e Italia.  En  este  terreno  histó- 

7 A.  Utz,  Les  fondements  philosophiques  de  la  politique  economique  et 
sociale,  Nauwelaerts,  Louvain,  1961,  55  págs. 

8 E.  Cheli,  Atto  político  e funzione  d’indirizzo  político,  Giuffré,  Milano, 
1961,  261  págs. 
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rico  es  posible  recoger,  con  mayor  evidencia,  el  carácter  dinámico,  pero  pro- 
fundamente unitario,  de  la  fenomenología  jurídica  comprendida  en  los 
términos  de  acto  'político  y de  funciones  de  dirección  política;  y cómo 
finalmente  tales  nociones  expresan,  en  la  técnica  direccional  del  Estado  y 
de  los  sistemas  de  garantía,  las  especificaciones  sucesivas  formales  de  una 
idéntica  realidad  sustancial.  Esta  realidad  puede  ser  identificada,  en  sen- 
tido amplio,  con  el  poder  político,  es  decir,  con  aquel  núcleo  originario  de 
fuerza  social  susceptible  de  determinar  las  fórmulas  organizativas  con- 
cretas del  fenómeno  estatal.  No  hay  duda  de  que  un  problema  de  esta  ín- 
ddle  puede  ser  especialmente  estudiado  desde  el  punto  de  vista  histórico- 
jurídico.  Vemos  así  con  especial  claridad  las  formas  expresivas  directas  de 
aquel  poder  político,  cómo  se  manifiestan  en  los  procedimientos  para  la 
formación  de  la  voluntad  estatal,  en  la  distribución  de  la  competencia  en 
el  nivel  constitucional,  en  la  articulación  de  las  relaciones  existentes  entre 
la  comunidad  y el  aparato  burocrático:  en  una  palabra,  en  la  existencia  de 
una  particular  forma  de  gobierno  y de  Estado  susceptible  de  caracterizar 
el  aspecto  institucional  de  una  determinada  realidad  social.  El  resultado 
obtenido  por  la  interesante  investigación  de  Cheli,  no  puede  ser  sino  de 
derecho  constitucional:  el  poder  político  vive  y se  desarrolla  en  su  espacio 
natural  que  es  constitucional,  no  administrativo.  Y el  acto  político  perte- 
nece inequivocadamente  a la  esfera  de  la  competencia  del  orden  constitu- 
cional. Tales  investigaciones  son  fundamentales  para  poder  orientar,  con 
la  mayor  exactitud  posible,  el  razonamiento  acerca  de  la  esencia  del  poder 
político;  pero  esta  tarea  no  pertenece  ya  al  jurista  sino  al  filósifo.  Cheli 
cierra  así  su  libro,  modelo  para  cualquier  otra  clase  de  investigación  en 
este  orden. 

Ante  la  interesante  obra  de  R.  Wilenius,  La  teoría  social  y política  de 
Francisco  Suárez  8,  publicada  como  Fascículo  XV  del  Acta  Philosophica 
Fennica,  se  nos  ocurre  aplicar,  al  autor  estudiado  — Suárez — , el  conocido 
dicho  de  que  “el  bosque  ha  ocultado  los  árboles”,  pues  la  gran  cantidad  de 
escritos  del  Doctor  Eximio  ha  impedido  más  de  una  vez  analizar  debida- 
mente sus  aportes  social-políticos,  y la  novedad  de  su  filosofía  al  respecto. 
Por  eso  pensamos  que  el  autor  hace  bien  al  recordar  la  frase  de  P.  Mujica, 
quien  afirma  de  Suárez  que,  en  muchos  aspectos,  “es  un  continente  inex- 
plorado”; o la  frase  de  D.  Composta,  según  el  cual  “é  destinato  a riser- 
bare  ancora  molte  sorprese  ai  suoi  estudiosi”.  Y uno  de  los  temas  en  el 
cual  se  ha  descuidado  bastante  el  conocimiento  exacto  de  la  mentalidad 
suareziana  es  el  que  Reijo  Wilenius  ha  tomado  como  asunto  de  este  libro: 
la  teoría  social  y política  del  filósofo  español.  La  introducción  de  la  obra 
muestra  el  marco  del  pensamiento  de  Suárez,  estudiando  las  caracterís- 
ticas del  Escolasticismo  renaciente.  Luego,  presenta  la  figura  del  filó- 

8 R.  Wilenius,  The  social  and  political  Theory  of  Francisco  Suárez, 
Soc.  Philosophica  Fennica,  Helsinki,  1963,  129  págs. 
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sofo  y las  tendencias  principales  que  orientaban  su  pensamiento,  espe- 
cialmente el  hecho  de  ser  miembro  de  la  Compañía  de  Jesús  y teólogo  de 
la  Iglesia  Católica,  juntamente  con  sus  problemas  y método  utilizado,  el 
escolástico.  En  la  primera  parte  trata  los  conceptos  básicos,  aclarando  su 
significado:  noción  de  comunidad  perfecta  con  sus  cuatro  condiciones;  dis- 
tinción entre  el  significado  propio  de  ley  como  norma,  y de  ley  como  ley 
de  la  naturaleza,  y condiciones  exigidas  por  la  ley;  la  detallada  doctrina 
de  la  costumbre  como  norma  legal  y su  análisis  de  costumbres  legales  y 
factuales;  jerarquía  de  las  leyes  en  sus  tres  tipos  fundamentales,  eterna, 
natural  y positiva;  la  ley  natural  basada  en  la  concepción  de  la  natura- 
leza racional  del  hombre,  la  ley  civil  y especialmente  el  Ius  gentium, 
con  lo  cual  inicia  juntamente  con  Vitoria  las  ideas  modernas  sobre  el 
derecho  internacional;  las  opiniones  suarezianas  sobre  el  poder  civil  y 
las  formas  de  gobierno,  terminan  esta  primera  parte.  La  segunda,  mira 
el  poder  de  la  sociedad:  la  interesante  idea  democrática,  por  la  que  el 
poder  civil  pertenece  como  derecho  natural  a la  perfecta  comunidad  y no 
al  particular;  la  teoría  legal  de  la  revolución,  en  relación  con  el  famoso 
debate  sobre  el  tiranicidio;  la  idea  comunista,  aparentemente  relaciona- 
da con  la  de  Marx.  En  la  tercera  parte , encontramos  las  consideraciones 
suarezianas  sobre  el  detentador  del  poder,  en  las  cuales  vemos  los  cambios 
introducidos  por  Suárez  a la  concepción  tomista-escolástica  sobre  la  mo- 
narquía. Finalmente,  lo  individual  en  el  estado  y la  sociedad,  con  los  im- 
portantes y actualísimos  temas  de  la  libertad  individual  y los  derechos 
del  hombre,  juntamente  con  la  subordinación  de  lo  individual  a lo  social. 
Con  lo  cual  está  dicho  que  la  teoría  suareziana  del  estado  y de  la  socie- 
dad es  intensamente  anti-individualista.  Pero,  acotemos  de  nuestra  parte, 
para  evitar  malos  entendidos,  que  esto  no  implica  el  que  para  Suárez 
no  haya  valores  superiores  en  el  hombre  concreto,  por  los  cuales  está 
sobre  la  sociedad,  o sea:  los  valores  personales,  última  razón  por  la  cual 
la  sociedad  es  para  el  hombre  concreto,  y no  éste,  etiam  ratione  personae, 
para  la  sociedad.  Si  el  hombre  es  más  que  lo  humano  en  frase  pascalia- 
na,  para  un  pensador  católico  el  hombre  es  más  que  la  sociedad.  Una  bue- 
na bibliografía,  un  completo  índice  onomástico,  y numerosas  notas,  com- 
pletan la  obra  y la  hacen  un  buen  instrumento  de  trabajo. 

La  obra  de  H.  J.  Morgenthau,  Política  en  el  siglo  XX,  con  sus  tres 
tomos  sobre  la  Declinación  de  la  democracia  política,  El  impasse  de  la 
política  internacional  americana,  y su  Restauración 10,  con  un  total  de 
más  de  mil  páginas,  sin  embargo  es  un  libro  agradable  para  leer.  Su 
interés  más  amplio  se  refiere  a la  política  exterior  de  los  Estados  Uni- 
dos, pero  no  lo  hace  como  un  mero  estudioso  de  los  acontecimientos  recien- 

10  H.  J.  Morgenthau,  Politics  in  the  XX  Century:  I.  The  Decline  of 
Democratic  Politics  (430  págs.)  ; II.  The  Impasse  of  American  Foreign  Po- 
litics (311  págs.);  III.  The  Resoration  of  American  Politics  (390  págs.), 
Chicago  Univ,  Press,  Chicago,  1962. 
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tes,  sino  especialmente  como  un  historiador  que  trata  de  sacar  de  la 
historia  los  datos  necesarios  para  aprender  a juzgar  el  presente.  Mor- 
genthau  es  un  verdadero  profesor  que  no  se  contenta  con  trasmitir  co- 
nocimientos, sino  que  ayuda  al  lector  a darse  cuenta  de  lo  que  pasa  en 
nuestros  días.  De  entrada  nos  llama  la  atención  su  cuidado  acerca  de 
la  ética  de  la  política,  y la  necesidad  de  contestar  a este  problema  con 
todo  el  sentido  común  posible.  De  allí  su  breve  y agudo  capítulo  dedicado 
al  cinismo,  perfeccionismo  y realismo  en  la  política  internacional,  en  el 
que  trata  de  explicar  por  qué  se  llamaba  cínico  a un  hombre  como  él  que, 
en  1929,  no  creyó  que  por  el  pacto  Briand-Kellog  la  guerra  había  sidc 
eliminada  de  la  faz  de  la  tierra;  o realista  cuando,  en  1939,  no  creyó  que 
las  pequeñas  naciones  pudieran  quedar  fuera  de  la  guerra,  apelando  a 
su  neutralidad.  La  tercera  parte  del  primer  tomo  se  refiere  al  tema  im- 
portantísimo del  peso  de  una  tradición  que  se  ha  hecho  rápidamente  an- 
ticuada, y no  meramente  antigua.  Por  no  tener  en  cuenta  los  cambios 
fundamentales  que  se  han  realizado  en  el  mundo  en  los  últimos  treinta 
años,  se  trabaja,  en  el  orden  internacional,  con  ideas  que  tuvieron  valor 
en  otro  mundo  que  ya  ha  sido  destruido.  Pero  la  filosofía  liberal  que 
dominó  las  mentes  en  la  civilización  occidental  entre  ambas  guerras  sigue 
predominando  como  si  nada  hubiera  sucedido.  Cinco  conceptos  le  parece 
especialmente  necesario  aclarar:  división  de  poderes,  nacionalismo,  nazis- 
mo, neutralidad  y neutralismo,  y derecho  internacional.  El  segundo  tome 
se  refiere  especialmente  a la  política  exterior  norteamericana  como  fue 
realizada  por  Truman,  Eisenhower  y Dulles;  y cómo  fue  superada  por 
la  ingenuidad  de  1945,  aunque  sin  llegar  a crear  una  verdadera  acción 
que  le  haya  permitido  al  país  aprovechar  todas  las  ocasiones  brindadas 
por  el  fracaso  comunista.  El  tercer  tomo  critica  algunos  esfuerzos  reali- 
zados en  torno  a crear  un  pensamiento  político  más  consciente,  por  auto- 
res como  Laski,  Carr,  Bertrand  de  Jouvenel,  Toynbee  y Lippmann.  Luego 
estudia  las  dificultades  crecientes  para  que  el  gobierno  realmente  gobier- 
ne, y para  que  el  pueblo  pueda  controlar  al  gobierno.  De  aquí  resulta 
la  aparición  de  un  nuevo  feudalismo,  y el  predominio  del  político  sobre 
el  estadista:  dos  peligros  que  pueden  amenazar  los  verdaderos  cimientos 
de  la  democracia.  Por  último  analiza  las  responsabilidades  de  un  poder 
ejecutivo  tan  importante  como  el  norteamericano,  que  no  pueden  ser 
resueltas  por  mejoras  administrativas,  sino  por  una  superación  directa- 
mente personal.  Aunque  el  libro  está  compuesto  en  su  mayoría  por  ar- 
tículos ya  aparecidos,  con  muy  breves  correcciones,  todo  lo  que  en  él  se 
dice  no  es  mera  actualidad,  ya  que  el  profesor  Morgenthau  es  de  esos 
hombres,  bastante  raros  en  nuestros  días,  que  sólo  escribe  cuando  tiene 
algo  que  decir.  La  Universidad  de  Chicago  recoge  así  el  pensamiento  de 
uno  de  sus  más  distinguidos  pensadores,  y único  en  el  campo  de  la  po- 
lítica internacional. 
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K.  Buchheim,  en  su  libro  Ultramontanísimo  y Democracia 1X,  muestra 
cómo,  en  la  Alemania  del  siglo  XIX,  el  Ultramontanismo  constituyó  el 
primer  conato  de  una  forma  católica  de  democracia  cristiana,  en  la  época 
de  los  nacionalismos.  El  autor  ciñe  su  estudio  al  período  que  trascurre 
entre  1860  y 1930,  que  señalan  respectivamente,  de  una  parte,  el  ocaso 
del  poder  temporal  del  Papado  (con  la  pérdida  de  los  Estados  de  la  Igle- 
sia, que  pasan  a la  pertenencia  del  nuevo  Estado  italiano),  y de  la  otra, 
el  Pacto  de  Letrán,  con  el  restablecimiento  de  una  soberanía  territorial 
del  Pontífice  en  el  nuevo  Estado  Vaticano.  El  ultramontanismo,  nacido  en 
Alemania  (y  en  otros  países  católicos)  como  movimiento  en  favor  de  la 
libertad  del  Papado  oprimido  por  el  poder  civil,  conduce  a la  formación 
del  partido  católico  Zentrum  y a la  participación  activa  de  los  católicos 
en  la  vida  pública:  si  el  Papa  no  perdió  totalmente  su  independencia  an- 
te las  pretensiones  omnipotentes  del  poder  estatal,  dueño  de  los  Estados 
de  la  Iglesia,  lo  debe  a la  movilización  de  los  laicos.  Por  eso  el  último 
capítulo  de  la  obra  trata  de  la  Democracia  cristiana,  en  la  que  esa  actitud 
de  laico  en  acción  ha  hallado  su  forma  política,  acomodada  a las  circuns- 
tancias, y ya  no  restringida  a un  solo  aspecto  de  la  vida  de  la  Iglesia 
— su  cabeza  visible — , sino  a toda  ella,  como  Iglesia  — cabeza  y miem- 
bros— en  el  mundo.  La  obra  de  K.  Buchheim,  bien  documentada,  tiene  un 
indice  de  nombres,  en  el  cual  se  ha  incluido  una  selección  de  temas  para 
facilitar  su  consulta. 

Nos  ha  llegado  la  obra  de  G.  Siebers,  El  fin  de  la  era  técnica 12.  La 
tesis  sostenida  en  ella  es  una  de  aquellas  que  merecen  atención,  por  la 
fundamentación  de  la  misma  y por  las  consecuencias:  no  está  lejano  el 
fin  de  la  época  técnica;  o,  como  dice  en  el  prólogo,  con  la  energía  atómica 
se  ha  escrito  la  última  letra,  la  omega,  del  alfabeto  técnico  y científico. 
El  término  de  la  expansión  en  los  campos  de  la  técnica,  ciencia,  economía, 
arte,  política ...  es  la  experiencia  transtornante  del  siglo  XX.  Y la  razón, 
según  nuestro  autor,  debe  ser  encontrada  en  el  triunfo  y señorío  de  las 
perspectivas  formalísticas,  verificada  en  todos  los  planos  de  la  vida  in- 
telectual: “El  absolutismo  de  la  forma  es  la  expresión  más  pura  del 
espíritu  de  la  época  técnica”.  Basta  ver  la  búsqueda,  en  el  arte,  de  nuevos 
principios  formales,  la  formalización  de  la  física  y hasta  la  del  dinero, 
para  reconocer  que  lo  que  había  comenzado  a ser  un  método,  un  instru- 
mento, cuyo  fin  era  relativo  a la  mayor  posesión  de  la  realidad,  ha  pasa- 
do a constituir  la  misma  posesión  de  esa  realidad.  Y las  consecuencias 
las  notamos  especialmente  en  las  ciencias  que  tratan  lo  espiritual,  pues 
en  ellas  el  objeto  se  escapa  a todos  los  clichés  de  ese  tipo,  y por  lo  tanto 
el  resultado  obtenido  está  desembocando  en  un  verdadero  impasse.  Por 

11  K.  Buchheim,  Ultramontanismus  und  Demokratie,  Kósel,  München, 
1963,  545  págs. 

12  G.  Siebers,  Das  Ende  des  technischen  Zeitalters,  Alber,  Freiburg,  1963, 
288  págs. 


448  — 


nuestra  parte  pensamos  que  la  famosa  ley  de  la  evolución,  por  la  cual  el 
gigantismo  y la  especialización  excesiva  lleva  a la  muerte  de  las  especies, 
o por  lo  menos  al  estancamiento  de  las  mismas,  podría  verificarse  en  el 
plano  de  ciertas  civilizaciones-tipos , como  la  técnica.  Cuando  la  persona 
humana  encuentra  un  nimis,  pide  otra  cosa;  se  satura  y anhela  nuevas 
perspectivas  existenciales.  Por  eso  participamos  del  optimismo  de  Siebers, 
el  cual  piensa  que  el  resultado  será  una  conversión  del  espíritu  a sí  mismo, 
una  conversión  del  movimiento,  hasta  ahora  hacia  afuera,  que  se  diri- 
girá hacia  adentro;  aunque  nos  parece  poco  probable  su  verificación  en 
esta  generación.  Los  capítulos  del  libro  tratan  los  temas  siguientes:  el 
primero,  los  signos  del  fin;  el  segundo,  el  tempo  de  la  época  técnica;  el 
tercero,  el  comienzo  de  la  historia  mundial;  el  cuarto,  la  magia  del  dinero; 
el  quinto,  el  sueño  por  el  poder  en  la  época  técnica;  el  sexto,  la  ruina  y 
el  renacer  de  la  unidad  mundial;  el  séptimo,  el  encuentro  de  la  ciencia 
con  la  magia;  el  octavo,  las  épocas  de  la  historia  mundial  de  la  técnica. 
Un  libro  digno  de  ser  leído,  para  valorar  rectamente  ciertos  significados 
de  la  realidad  actual,  que  no  aparecen  por  la  ofuscación  de  la  técnica  en 
muchos  espíritus. 

La  obra  de  A.  Truyol  y Serra,  La  constitución  de  una  Sociedad  esta- 
tal mundial  en  nuestro  tiempo  13,  se  ocupa  de  un  tema  del  que  luego  ha- 
blaremos, cuando  comentemos  la  obra  Weltgeschicte  der  Gegenwart,  en 
el  boletín  sobre  historia:  o sea,  la  universalización  de  las  diversas  partes  de 
la  humanidad,  en  busca  de  una  comunidad  que  las  abarque  y reúna  en  un 
todo  orgánico.  En  este  libro  se  considera  fundamentalmente  el  origen  de 
esa  sociedad  estatal  mundial,  donde  la  multiplicidad  de  los  estados,  las 
diferencias  de  razas  y tantos  otros  motivos  de  separación,  no  son  un  óbice 
para  que  realmente  podamos  hablar  de  una  verdadera  sociedad  de  nacio- 
nes, en  la  cual  los  acontecimientos  de  unas  tienen  influencia  directa  o 
indirecta  sobre  las  otras.  Esta  situación  es  analizada  por  el  autor  en  la 
introducción  del  libro.  El  primer  capítulo  presenta  la  situación  de  los 
estados  antiguos  hasta  la  formación  de  los  sistemas  estatales  europeos.  Sis 
consideran  las  relaciones  internacionales  de  la  antigüedad  asiático-medi- 
terránea, desde  la  China  hasta  Grecia.  Se  pasa  revista  al  Imperio  Romano, 
el  cristianismo  occidental,  Bizancio,  el  mundo  del  Islam  y su  hegemonía 
en  lo  ecuménico  al  final  de  la  edad  media,  el  reino  de  las  estepas  y el 
impulso  hacia  los  países  lejanos.  En  el  segundo  capítulo  se  trata  de  los 
sistemas  europeos,  orientados  hacia  la  sociedad  estatal  mundial.  Los  te- 
mas miran  en  primer  lugar  lo  europeo,  ya  sea  en  la  formación  de  los 
sistemas  estatales  propios  de  Europa,  ya  sea  en  la  expansión  de  los 
mismos  por  los  viajes  y conquistas  de  ultramar  (sobre  todo,  el  mundo 
colonial  en  su  relación  con  los  estados  de  Europa) . Lo  asiático  es  consi- 

13  A.  Truyol  y Serra,  Die  Enstehung  der  Weltstaattengesellschaft  un- 
serer  Zeit,  Pustet,  München,  19G3,  92  págs. 
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derado  en  sus  relaciones  generales  con  Europa;  y se  muestra  la  posición 
privilegiada  de  China  y Japón.  Una  mirada  sobre  los  sistemas  estatales 
de  Europa  y América  los  presenta  como  sistemas  de  estados  con  una  ci- 
vilización cristiana.  Finalmente  se  indica  el  camino  hacia  la  sociedad  es- 
tatal universal,  y su  reflejo  en  la  literatura  de  Derecho  Internacional. 
En  la  consideración  final,  el  autor  nos  presenta  algunas  de  las  caracte- 
rísticas del  mundo  estatal  actual:  superación  del  egocentrismo,  nueva  es- 
cala valorativa  del  poder  y del  desarrollo,  pluralismo  y regionalismo.  El 
doble  apéndice  tiene  como  temas  la  situación  de  los  estados  al  comienzo 
de  la  primera  guerra  mundial  y la  Sociedad  de  las  Naciones. 


HISTORIA  DE  LA  FILOSOFIA 


C.  Elorduy,  en  La  Gnosis  taoista  del  Tao  Te  Ching,  de  Lao-tse  L con- 
tribuye valiosamente  al  conocimiento  de  una  de  las  fuentes  más  antiguas 
de  la  sabiduría  humana:  el  libro  de  La  Virtud  del  Tao.  Nos  permite  el 
acceso  en  una  meticulosa  versión  castellana  del  tratado  de  Lao-tse.  A 

juzgar  por  los  análisis  introductorios,  y habida  cuenta  de  la  versación 

del  autor  en  la  lengua  china,  la  traducción  nos  ofrece  buenas  garantías 
de  su  valor  crítico.  Para  completar  este  aspecto,  la  edición  presenta  el 
texto  original  chino,  y su  trasliteración  en  el  alfabeto  latino.  Numerosas 
notas  aclaratorias  del  texto,  y de  su  significado  literal  y doctrinal,  enri- 
quecen este  meticuloso  trabajo.  El  hermano  del  autor,  E.  Elorduy,  en  un 
Estudio  preliminar  (pp.  VII-XLVI)  encuadra  el  problema  de  la  relación 
de  la  gnosis  taoista  con  la  gnosis  cristiana.  Recorriendo  el  paralelismo 
existente  incluso  con  la  sabiduría  griega,  con  el  estoicismo  de  Séneca  y 
con  el  neoplatonismo,  muestra  — al  llegar  a la  comparación  con  el  pensa- 
miento bíblico — que  la  radical  diferencia  está  en  que  ninguna  de  las 

gnosis  paganas  llegaron  a conocer  la  infinitud  de  las  perfecciones  del 

Dios  personal,  ni  entraron  en  su  vida  íntima:  aquí  está  la  diferencia 
esencial,  aunque  en  cierto  sentido  las  otras  gnosis  puedan  llamarse  pre- 
cristianas. Por  su  parte  el  traductor,  C.  Elorduy,  ofrece  un  extenso  aná- 
lisis del  contenido  doctrinal  del  Tao,  y lo  compara  con  otras  concepciones 
metafísico-religiosas  orientales  y occidentales  de  inspiración  panteísta : hin- 
duismo  de  los  Upanishads,  pitagorismo,  estoicismo,  Hermes,  y las  gnosis 
valentiniana  y maniquea.  La  evidente  similitud  de  fondo  cósmico-panteís- 
tico,  lleva  al  autor  a subrayar  la  hipótesis  de  un  origen  tradicional  común 
(p.  92).  Incluso  se  apuntan  las  posibles  consecuencias  que  para  Occidente 


1 C.  Elorduy,  Lao-tse.  La  gnosis  taoista  del  Tao  Te  Ching,  Facultad  de 
Teología,  Oña,  1961,  225  págs. 
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habría  tenido  el  hecho  de  que,  según  una  antigua  tradición  china,  Lao-ts< 
al  final  de  su  vida  se  habría  encaminado  hacia  Occidente.  Evidentement< 
no  tenemos  datos  positivos  para  hallar  un  tronco  común,  aunque  tampoct 
los  tenemos  para  negarlo.  A nosotros,  sin  embargo  (mientras  no  se  pruetx 
una  conexión  histórica  real),  nos  satisface  más  la  hipótesis  de  que,  te 
afinidad  de  problemas  y de  concepción,  es  una  prueba  de  la  unidad  esen 
cial  del  ser  humano,  del  cual  surgen  los  mismos  problemas  filosófico-reli 
giosos,  y lleva  también  a soluciones  básicas  similares,  porque  la  experien 
cia  humana  es  siempre  sustantivamente  la  misma.  La  obra  — digamos  parí 
terminar — resulta  útil  para  filósofos,  teólogos  e historiadores.  Particular 
mente  constituye  un  jalón  más  en  el  trabajo  contemporáneo  de  acerca- 
miento entre  las  culturas  de  Oriente  y Occidente. 

J.  Sola  nos  presenta  dos  trabajos:  el  uno,  el  Libro  Gamma  de  le 
Metafísica  de  Aristóteles 2,  y el  otro  el  Comentario  de  Santo  Tomás  a 
mismo3:  a ambos  trabajos  les  podemos  aplicar  lo  que  el  autor  nos  dice 
en  el  prólogo  del  segundo,  o sea  que  “no  tiene  más  ambición  esta  publi- 
cación que  la  de  cumplir  un  fin  fundamentalmente  práctico  (o  sea)  te 
de  tener  un  libro  para  la  interpretación  de  textos  de  S.  Tomás  en  las 
clases”.  Sin  duda  que  ésa  ha  sido  la  finalidad  originaria  del  autor:  er 
consecuencia,  reproduce  el  texto  lo  más  críticamente  posible,  y lo  acom- 
paña con  introducciones  históricas  que  reúnen  la  información  más  útii 
para  el  profesor  y el  alumno.  Pero  esta  finalidad  pragmática  ha  sido  cum- 
plida con  gran  rigor  de  método,  y con  una  excelente  documentación,  por 
lo  cual  ambas  obras  son  de  verdadero  valor  científico,  y pueden  ser  uti- 
lizadas más  allá  del  marco  puramente  escolar.  El  texto  del  Libro  Gamma 
se  ha  basado  en  la  edición  crítica  de  Bekker;  pero  ha  sido  enriquecido 
con  las  diferencias  textuales  más  importantes  de  las  ediciones  de  Ross, 
Christ  y Didot.  El  texto  del  Comentario  de  Santo  Tomás,  reproduce  la 
versión  de  Marietti  (1950),  a falta  de  una  edición  más  crítica,  ya  que 
ella  procura  ofrecer,  al  menos,  lo  mejor  de  las  ediciones  clásicas,  la  ve- 
neciana, la  Piaña  y la  de  Parma.  La  traducción  es  a veces  un  tanto  dura 
(tal  vez  en  beneficio  de  su  uso  en  la  clase,  donde  luego  puede  ser  perfi- 
lada libremente) ; pero  fiel  al  sentido  casi  literal  del  texto  original  (que 
tampoco  es  una  obra  clásica  de  estilo).  Mención  aparte  se  merece  la 
introducción  a los  comentarios  de  S.  Tomás,  que  es  un  verdadero  estudio 
de  conjunto,  con  abundante  y precisa  documentación:  los  errores  notados 
por  algunos  críticos  (Mansión,  Rev.  Phil.  de  Louv.,  57  [1959],  pp.  684-690) 
se  refieren  sólo  a pequeños  detalles,  y a la  vez  confirman  el  valor  esen- 
cial del  trabajo  de  Sola. 


2 J.  Sola,  Metafísica  de  Aristóteles.  Libro  gama,  Borgiana,  Barcelona, 
1956,  56  págs. 

3 J.  Sola,  Comentario  de  Santo  Tomás  al  Libro  gama  de  la  Metafísica, 
Facultad  de  Teología,  de  Loyola,  Burgos,  1958,  142  p6gs. 
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C.  Gennaro,  en  Fridugiso  de  Tours  e il  “De  substantia  nihili  et  tene- 
brarum 4,  como  edición  crítica  que  es,  con  un  estudio  introductorio,  es 
como  el  prodromo  de  una  publicación  más  amplia,  donde  la  autora  tratará 
todas  las  obras  de  Fridugiso,  las  vicisitudes  de  su  vida,  y dará  una  va- 
loración filosófica  de  sus  ideas  en  todos  los  aspectos.  En  éste  se  estudia 
la  obrita  De  substantia  nihili  et  tenebrarum,  conocida  en  el  medioevo  y 
época  moderna  por  la  peculiaridad  de  las  tesis  sustentadas,  como  bien  lo 
dice  el  título  de  la  misma.  En  primer  lugar  se  establece  el  texto  crítico 
a partir  de  la  presentación  de  los  diversos  manuscritos  ( B1,  B2,  P,  V)  y 
su  valoración  comparativa,  juntamente  con  el  examen  crítico  de  cada  una 
de  las  ediciones  conservadas  actualmente  (Baluz,  Baluz-Mansi,  Migne, 
Ahner,  Dümmler,  Corvino) . Se  determina  el  título  conveniente  a partir 
de  los  códices  B1  y B-,  y se  establece  con  bastante  verosimilitud  la  fecha 
de  su  escritura.  Otro  problema  considerado  por  la  autora,  y ciertamente 
en  bastantes  páginas  comparativamente  a las  demás  partes  y lo  curioso 
del  asunto,  es  la  grafía  del  nombre  Fridugiso,  obtenida  del  testimonio 
de  los  contemporáneos  y los  manuscritos.  Por  último,  tenemos  la  exposi- 
ción del  contenido  filosófico  de  la  obrita,  especialmente  en  lo  tocante  a 
los  tres  argumentos  con  que  se  prueba  la  sustancialidad  de  la  nada,  y 
los  diez  sobre  la  sustancialidad  de  las  tinieblas.  El  juicio  de  Gennaro 
sobre  la  fuerza  probatoria  de  los  tales  argumentos  es  completamente  ne- 
gativo, encontrando  una  mentalidad  candidamente  ingenua,  por  no  decir 
primitiva  y,  entre  otras  fallas,  una  forma  de  realismo  exagerado.  La 
misma  crítica  moderna  es  generalmente  negativa  con  respecto  a lo  mismo, 
excepción  hecha  de  algunos  estudiosos,  como  Max  Ahner  y Luis  Geymonat 
(este  último  hasta  lo  parangona  con  Freges).  En  nuestra  opinión,  los 
argumentos  no  resistirían  cualquier  embate  de  la  Linguistic  Analysis,  y 
son  una  buena  muestra  de  la  cosificación  o entitización  de  los  conceptos; 
y podríamos  decir  que  una  muestra  de  la  necesidad,  para  toda  filosofía 
humana,  de  una  oportuna  teoría  del  ser  de  razón,  como  complemento  in- 
dispensable de  cualquier  reflexión  humana  sobre  el  ser  real. 

R.  Ceñal  nos  presenta  la  Dissertatio  de  1770  de  E.  Kant 5,  movido 
de  la  importancia  que  esta  obra  tiene  en  la  evolución  del  pensamiento 
kantiano;  y por  eso,  para  facilitar  su  estudio,  nos  presenta  esa  obra  en 
edición  bilingüe.  Con  la  prolijidad  que  conocemos  en  otros  trabajos  de 
Ceñal,  además  de  la  traducción  castellana,  fiel  y fluida,  nos  ofrece  una 
introducción  con  el  estudio  histórico  y el  análisis  doctrinal  del  texto  kan- 
tiano. Ceñal  muestra  cómo  las  preocupaciones  científicas  de  su  tiempo  lo 
llevaron  a Kant  a plantearse  la  antinomia  del  espacio  absoluto  matemático, 
y del  espacio  real  y físico.  La  solución  la  vislumbra  Kant  recurriendo 


4 C.  Gennaro,  Fridugiso  de  Tours,  e il  “De  substantia  nihili  et  tenebra- 
rum", Cedam,  Roma,  1963,  149  págs. 

5 I.  Kant,  La  dissertatio  de  1770,  Instituto  Vives,  Madrid,  1961,  178  p&gs. 
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ya  a las  formas  a priori  de  la  sensibilidad  misma,  que  “coordena  la  pre- 
sencia sensible  del  mundo  en  un  espacio  y en  un  tiempo  absolutos”,  los 
cuales  “no  están,  por  consiguiente,  en  las  cosas,  tampoco  fuera  de  ellas 
en  un  mundo  ideal,  sino  en  la  misma  sensibilidad  humana,  como  formas 
fundantes  de  toda  posible  manifestación  sensible  de  las  cosas  corpóreas...” 
(p.  20).  La  Dissertatio  no  habría  pues  surgido  históricamente,  ni  del  in- 
flujo de  Hume  — como  pretende  Paulsen — ni  de  Leibniz  — como  quiere 
Vainhinger — , sino  del  “planteamiento  mismo  de  la  antinomia  de  la  razón 
pura  en  torno  al  concepto  de  mundo”  (p.  24),  según  sostiene  A.  Riehl, 
y corrobora  aquí  Ceñal  (pp.26,  29).  Este,  sin  embargo,  nota  una  dife- 
rencia esencial  entre  la  Dissertatio  y la  Crítica,  a pesar  del  gran  paso 
dado  en  aquella : “en  el  escrito  académico,  los  conceptos  puros  del  inte- 
lecto tienen  un  valor  metaempírico,  del  cual  serán  desposeídos  en  la 
Critica"  (p.  30).  Por  eso  la  Dissertatio  admite  todavía  “que  el  influjo 
físico  mutuo  está  regido  por  una  causa  primera  arquitectónica,  funda- 
mento último  de  la  armónica  correspondencia  de  todos  los  eventos  mun- 
danos” (p.  47).  Kant  admite  todavía  un  mundo  inteligible  — la  totalidad 
de  las  cosas  en  sí — con  un  Dios  creador  y ordenador.  En  la  Crítica,  en 
cambio,  la  idea  de  mundo  inteligible  deja  de  tener  vigencia  en  el  orden 
cósmico,  y sólo  subsiste  como  válida  metafísicamente  en  el  orden  moral 
(p.  48).  Ceñal  termina  su  introducción  con  algunas  observaciones  críticas 
fundamentales,  que  muestran  las  deficiencias  de  la  concepción  kantiana 
sobre  las  formas  de  la  sensibilidad  y sobre  su  valor:  “La  única  conse- 
cuencia legítima  del  análisis  trascendental  de  la  sensibilidad,  es  que  el 
espacio  y el  tiempo,  como  principios  a priori  del  conocimiento  sensible, 
son  condición  de  la  posibilidad  del  mismo  conocimiento  de  la  absoluta 
realidad  espacio-temporal  de  las  cosas  dadas  en  la  experiencia  sensi- 
ble” (p.  51). 

Como  parte  de  una  colección  dedicada  a los  Filósofos  modernos,  nos 
llega  el  Opus  postumum  de  E.  Kant,  a cargo  de  V.  Mathieu0:  en  primer 
lugar  notemos  con  el  autor  que  una  comparación  superficial  del  espesor 
de  este  libro  con  las  1.470  páginas  de  la  edición  de  la  Academia  Prusiana 
de  la  Ciencia  (volúmenes  XXI  y XXII  con  XXXI-645  y VIII-824  páginas 
respectivamente)  podría  dar  lugar  al  error  de  pensar  que  lo  que  se  pre- 
senta es  una  selección  de  pasajes  de  la  obra  postuma  de  Kant,  cuando  en 
realidad  es  una  elección  entre  las  muchas  e imperfectas  redacciones  de- 
jadas por  el  filósofo.  Por  esto,  esta  traducción  es  algo  más  que  una  sim- 
ple traducción,  como  las  comunmente  realizadas  al  pasar  una  lengua  a 
otra:  hay  aquí  un  serio  esfuerzo  por  presentar  de  tal  modo  lo  escrito 
que  se  facilite  la  comprensión  de  un  pensamiento  que  parece  esfumarse  en 
la  ambigüidad  de  los  textos,  pudiéndosela  llamar  en  algunos  casos  una 
traducción  interpretativa.  Por  lo  demás,  se  procura  tener  el  máximo  res- 

c I.  Kant,  Opus  postumum;  Zanicheli,  Bologna,  1963,  412  págs. 
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peto  a la  estructura  externa  de  los  apuntes  kantianos,  pues  una  tal  es- 
tructura, dado  el  fin  que  Kant  se  había  propuesto  con  la  misma,  condi- 
ciona la  expresión  del  mismo  pensamiento,  como  podemos  ver  en  el  hecho 
que  cada  hoja  o página  resulta  un  poco  como  toda  la  obra  vista  del  punto 
de  vista  de  un  motivo  particular,  y por  eso  implica  en  sí  un  pensamiento 
acabado.  Para  la  solución  de  este  particularísimo  problema  de  la  organi- 
zación estructural,  el  autor  ha  utilizado  como  criterios  lo  cronológico  y 
lo  sistemático  al  mismo  tiempo,  y además  la  preferencia  de  Kant  por 
algunos  bosquejos  determinados.  La  traducción  presenta  la  obra  de  Kant 
con  su  título  Pasaje  de  los  principios  metafísicos  de  la  Ciencia  de  la  Na- 
turaleza a la  Física,  dividida  en  cinco  partes.  La  primera,  Sistemas  ele- 
mentales de  las  fuerzas  motrices  de  la  materia,  junto  con  el  prefacio  a 
la  obra,  estudia  los  caracteres  de  la  materia  y el  sistema  de  las  fuerzas. 
La  segunda,  Demostración  de  la  existencia  del  eter  y pasaje  al  sistema 
del  mundo,  trata  de  la  materia  y los  cuerpos,  el  eter,  y el  pasaje  de  la 
metafísica  a la  física.  La  tercera,  El  sistema  de  la  Física  particular  y el 
fenómeno  indirecto,  tiene  como  temas  la  definición  de  la  Física,  la  cons- 
trucción del  objeto  por  una  ciencia  física,  y la  física,  las  matemáticas,  el 
espacio.  La  cuarta,  La  posición  de  sí  y del  objeto,  con  el  espacio  realizado, 
el  yo-pienso  y el  espacio,  la  idea  de  Dios.  La  quinta,  El  sistema  de  las 
ideas:  Dios,  el  Mundo,  el  Homo,  muestra  la  conjunción  de  lo  teorético  y 
lo  ético,  y los  últimos  apuntes,  demasiados  fragmentarios  para  aislarlos  con 
entidad  propia.  V.  Matheu  estudia  de  un  modo  particular  algunos  proble- 
mas determinados,  relacionados  con  la  obra,  en  la  Introducción;  y da  una 
selecta  bibliografía  sobre  el  tema  elegido.  Hay  además  un  buen  índice 
onomástico  y de  materia. 

Para  comprender  la  obra  de  H.  J.  Schüring,  Estudios  sobre  la  filo- 
sofía de  F.  H.  Bradley,  como  contribución  a la  investigación  sobre  la  dia- 
léctica 7 , hay  que  tener  en  cuenta  que  la  dialéctica  ha  experimentado  un 
íilgo  bastante  común  en  la  historia  de  la  filosofía:  la  restricción  y la 
limitación  con  que  se  presentan  ciertas  ideas,  cuando  han  encontrado  fi- 
guras extraordinarias  que  las  propugnan,  de  modo  que  toda  su  riqueza, 
significación  y contenido  queda  reducido  a la  concepción  de  esos  autores, 
como  si  no  se  diesen  otros  matices  y formas  de  ser.  Así,  Dialéctica  ha 
pasado  a identificarse  con  el  pensamiento  de  Hegel,  Marx,  y en  grado 
menor  con  el  de  Kierkagaard,  olvidándose  que  con  esto  no  se  agota  lo 
dialéctico,  pues  hay  otra  maneras  de  concebirlo,  y ciertamente  de  no  me- 
nor interés,  como  en  el  caso  de  la  fenomenología  dialéctica  merleau-pontia- 
na.  Una  última  consecuencia  es  la  pérdida  de  la  dialéctica  en  cuanto  tal 
y de  sus  líneas  generales.  Esto  explica  el  objeto  del  presente  libro.  Schü- 
ring no  se  ha  propuesto  hacer  la  exposición  del  sistema  de  Bradley  al 

7 J.  Schüring,  Studie  zur  Philosophie  von  Francis  Herbert  Bradley,  A. 
Hain,  Meisenheim  am  Glan,  1963,  130  págs. 
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modo  de  la  historia  de  la  filosofía,  sino  llevar  a cabo  una  crítica  tras- 
cendental de  la  Dialéctica,  por  lo  menos  bajo  las  condiciones  y presupo- 
siciones de  la  dialéctica  hegeliana,  a partir  del  estudio  y crítica  de  la 
Ontología  dialéctica  del  filósofo  inglés.  Juntamente  con  esto,  establece  una 
confrontación  con  los  críticos  principales  del  sistema  de  Bradley.  De  acuer- 
do a esto  dividiremos  el  contenido  de  la  obra  en  tres  partes.  La  primera 
mira  el  sistema  del  autor  estudiado,  y presenta  una  introducción  al 
idealismo  inglés,  la  reconstrucción  de  las  fases  lógico-ontológicas  de  Ap- 
pearance  and  Reality,  la  determinación  de  la  estructura  del  ser  por  medio 
de  las  categorías  (modalidades),  terminando  con  una  visión  de  conjunto. 
La  segunda  está  constituida  por  la  exposición  de  los  críticos  de  Bradley . 
Charles  A.  Campbell,  G.  E.  Moore,  B.  Russell  y G.  R.  G.  Mure.  El  resu- 
men de  la  obra  y las  conclusiones  del  autor  constituyen  la  tercera  y úl 
tima  parte.  El  libro,  contribuye  a un  mayor  conocimiento  de  la  dialéctica 
tema  de  tanta  actualidad,  importancia  y dificultad  que,  en  nuestra  opi 
nión,  casi  nunca  se  presenta  claramente  por  los  autores,  ni  deja  tran 
lucir  el  fundamento  y razón  última,  la  cual,  por  paradoja,  necesariamente 
supone  un  ser  o dinamia  adialéctico  y supradialéctico  a la  vez. 

Hemos  tenido  ocasión,  en  entregas  anteriores,  de  presentar  los  voló 
menes  anteriores  de  los  Schriften,  de  M.  Scheler:  el  presente,  titulado 
Escritos  sobre  doctrinas  sociológicas  y de  cosmovisión 8,  es  el  sexto  de  la 
moderna  edición  de  las  Obras  Completas  de  Scheler  y contiene  una  serie 
de  trabajos  de  poca  extensión,  publicados  por  su  autor  en  cuatro  peque- 
ños libros  durante  los  años  1923  y 1924:  Moralia,  Nación  y Cosmovisión, 
Cristianismo  y Sociedad,  en  dos  tomos.  De  los  17  trabajos,  que  formaban 
el  material  de  esos  libros,  sólo  tenemos  aquí  15,  pues  Trabajo  y Etica, 
Problema  de  Trabajo  y de  Población  aparecen  en  otra  parte  de  las  Obras 
Completas,  debido  a su  índole  especial.  En  Moralia  encontramos  los  si- 
guientes artículos:  Enseñanza  de  la  Cosmovisión,  Sociología  y posición  de 
la  Cosmovisión,  Sobre  la  filosofía  positivista  de  la  Historia  del  saber  (“Ley 
de  los  tres  estadios”),  Del  sentido  del  sufrimiento,  De  la  traición  a la 
alegría,  Amor  y conocimiento,  Sobre  el  cristianismo  oriental  y occidental. 
El  tratado  sobre  el  sufrimiento  se  presenta  considerablemente  aumentado, 
como  el  centro  de  esta  parte,  y nos  muestra  claramente  la  mentalidad 
de  Scheler  en  uno  de  los  puntos  más  interesantes  para  conocer  al  hombre 
en  su  capacidad  para  la  vida  y la  felicidad.  Estamos  plenamente  con  él 
cuando  encuentra  el  secreto  de  la  dicha  profunda,  no  en  la  huida  edonista, 
o en  la  lucha  heroica  contra  el  sufrimiento,  sino  en  la  virtud  de  la  pa- 
ciencia cristiana,  por  la  cual  el  padecer,  por  una  paradoja,  se  transforma 
en  acción  vivificadora  y positiva,  como  en  Cristo.  Si  lo  que  mide  la  per- 
sonalidad es  la  capacidad  de  amar  con  amor  de  benevolencia,  podemos 

8 M.  Scheler,  Schriften  zur  Soziologie  und  Weltanschaungslehre,  Franc- 
ke,  Müchen,  1963,  445  págs. 
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decir  que  la  capacidad  de  padecer  cristianamente  es  también  su  medida, 
pues  es  donde  el  amor  muestra  más  su  fuerza  transformadora  y vivifi- 
cante. La  temática  de  Nación  y Cosmovisión  mira  esencialmente  la  men- 
talidad cosmovisiva  de  las  naciones  consideradas  como  sujetos  con  espi- 
ritualidad propia:  concepción  del  mundo  y concepción  de  sí  mismas.  Sin 
dejar  de  hacer  notar  otros  factores  de  importancia,  notemos  además  que 
en  este  volumen  no  se  trata  circunstanciadamente  de  la  esencia  y el  de- 
sarrollo histórico  de  lo  que  generalmente  llamamos  naciones.  Los  artículos 
son:  Sobre_  las  ideas  nacionales  de  las  grandes  Naciones,  Lo  nacional  en 
el  pensamiento  francés,  El  espíritu  y los  fundamentos  de  las  democracias 
de  las  grandes  naciones,  Sobre  modos  de  pensar  y fin  del  militarismo,  Un 
estudio  sobre  la  psicología  del  militarismo,  Sobre  dos  enfermedades  ale- 
manas. Cristianismo  y Sociedad  abarca  una  serie  de  consideraciones  ori- 
ginadas e impuestas  a Scheler  con  motivo  de  la  situación  y la  actitud  de 
las  Confesiones  Cristianas,  sobre  todo  en  Alemania,  después  de  la  Prime- 
ra Guerra  Mundial  y la  revolución.  La  primera  parte  está  dedicada  direc- 
tamente a lo  religioso-cristiano,  dándose  los  principios  fundamentales  para 
la  realización  de  una  paz  confesional,  de  capital  importancia  para  Alemania 
en  esa  época.  La  segunda  considera  lo  relacionado  con  el  trabajo  en  sus 
diversas  relaciones,  y valorado  según  la  ética  del  autor.  Podemos  decir 
que  el  lazo  de  unión  está  en  el  interés  mostrado  en  esos  tiempos  por  Scheler 
en  aprovechar  las  ideas  y energías  de  la  religión,  para  la  conformación 
de  la  existencia  social.  Los  estudios  presentados  son:  La  paz  entre  las 
Confesiones,  Socialismo  profético  o marxista,  Trabajo  y cosmovisión,  Pro- 
blemas de  población  como  cuestión  de  la  cosmovisión.  Como  suplemento 
tenemos  diversos  artículos  de  los  cuales  destacamos  los  siguientes:  Para 
una  enseñanza  filosófica  del  dolor  y del  sufrimiento,  La  noción  general 
de  Nación  y las  ideas  nacionales  concretas,  Sobre  el  origen  de  los  grupos 
nacionales.  Completan  el  texto  las  palabras  de  la  editora  a la  segunda 
edición,  las  rectificaciones  a la  primera,  las  notas  al  texto  y notas  al  pie 
del  mismo,  el  índice  onomástico  y de  materia.  Demás  está  decir  la  impor- 
tancia que  tienen  los  volúmenes  de  esta  edición  de  las  Obras  Completas 
de  Scheler,  para  su  recto  conocimiento  y para  un  estudio  ulterior. 

Para  entender  la  obra  de  A.  Vetter,  Piedad  como  pasión9,  como  una 
tentativa  original  de  explicar  a Kierkegaard,  hay  que  tener  en  cuenta  que 
la  figura  de  Kierkegaard,  el  adversario  irreconciliable  de  la  Aufkldrung 
y en  especial  de  Hegel,  ofrece  un  material  sumamente  interesante  no  sólo 
para  la  historia  de  la  filosofía,  sino  también  para  la  psicología,  la  antro- 
pología, y el  estudio  de  la  religión  cristiana  en  los  países  protestantes.  En 
él  resalta  estupendamente  la  transformación,  digamos  desfiguración,  que 
experimenta  el  mensaje  de  Cristo  al  ser  refractado  por  el  prisma  parcia- 
lizante de  una  emotividad  hecha  pasión:  exageración  de  ciertas  exigen- 

9 A.  Vetter,  Frómmigkeit  ais  Leidenschaft,  Alber,  Freiburg,  1963, 
275  págs. 
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cías,  a costa  de  otras  importantes;  pérdida  del  sentido  total,  por  valoración 
exclusivista  del  significado  parcial.  Fue  un  reaccionario  ante  un  estado 
de  cosas  ciertamente  deficientes,  agravado  por  la  presencia  y las  ideas  de 
uno  de  los  filósofos  más  grandes  de  su  siglo,  Hegel.  Y esto  no  se  realiza 
impunemente  con  un  temperamento  como  el  del  pensador  danés:  hay  como 
una  dependencia  curiosa  con  respecto  a lo  atacado,  por  la  cual  inconcien- 
temente se  expresa  uno  en  función  del  otro,  como  si  se  necesitase  de  lo 
negativo  de  Hegel,  para  expresar  lo  positivo  de  Kierkegaard.  Por  eso  re- 
sulta muy  provechoso  para  intelección  y aportes  positivos  del  mismo,  un 
análisis  psicológico  (del  tipo  realizado  por  la  psicología  de  profundidad), 
que  considere  su  vida  y la  evolución  de  su  pensamiento.  Con  lo  cual  nos 
explicaremos  las  diversas  influencias  que  ha  tenido  en  el  pensamiento  con- 
temporáneo. Esto  es  justamente  lo  que  quiere  realizar  A.  Vetter  en  su 
libro  sobre  Kierkegaard,  presentado  como  una  interpretación  psicológica. 
En  la  primera  parte  presenta  al  hombre  y su  obra,  mostrando  los  princi- 
pales factores  que  han  entrado  en  juego,  desde  la  niñez  hasta  el  ataque 
a la  Iglesia.  La  segunda  analiza  los  determinantes  de  lo  íntimo  del  autor 
estudiado  o,  en  otras  palabras,  las  líneas  de  fuerzas  psíquicas  que  orien- 
tarán la  mentalidad  kierkegaardiana.  La  tercera  y cuarta,  sus  ideas  sobre 
los  puntos  más  importantes  acerca  de  lo  artístico,  lo  sensible,  el  amor,  la 
conciencia,  el  deber,  el  querer  y el  matrimonio.  La  quinta  mira  más  le 
religioso,  con  esa  problemática  típica  del  pensador  danés,  señalada  por 
angustia,  pecado  y fe.  La  sexta  y última,  trata  del  escándalo  cristiano  y 
su  resonancia  en  Kierkegaard,  junto  con  sus  opiniones  sobre  el  cristianis- 
mo. En  todos  estos  capítulos  tenemos  referencias  a otros  autores,  en  es- 
pecial Nietzsche,  Hegel  y Kant.  El  libro  consta  además  de  un  juicio  apre- 
ciativo del  autor,  numerosas  notas  y una  bibliografía  selecta  de  obras  sobre 
Kierkegaard,  y selecciones  de  sus  obras.  En  nuestra  opinión,  es  un  libro 
importante  para  conocer  psicológicamente  a uno  de  los  autores  en  que  lo 
psicológico  ha  jugado  un  papel  fundamentalísimo  en  la  estructuración  de 
sus  concepciones,  de  tal  modo  que  esta  segunda  edición  de  la  obra,  publi- 
cada por  vez  primera  en  1928,  sigue  teniendo  actualidad.  Notemos,  con' 
todo,  que  no  estamos  de  acuerdo  con  lo  que  el  autor  dice  en  la  introducción 
acerca  de  libertad  de  la  conciencia  en  el  cristianismo,  la  Iglesia,  etc.,  a 
no  ser  que  se  refiera  a una  “iglesia”  con  minúscula. 

B.  Magnino,  bajo  el  título  general  de  Iluminismo  y cristianismo  10,  en 
tres  volúmenes  — uno  para  Inglaterra,  otro  para  Francia,  y el  tercero  para 
Alemania  e Italia — , presenta  una  época  y uno  de  los  movimientos  histérico- 
filosóficos  más  importantes  para  el  cristianismo;  y,  no  dudamos  agregar, 
el  que  exige  más  ecuanimidad  para  dar  un  juicio  imparcial,  dada  su  com- 
plejidad y las  características  de  los  personajes  que  han  jugado  en  él  papel 

10  B.  Magnino,  Iluminismo  y cristianismo,  Edit.  Liturg.  Española,  Bar- 
celona, 1962/3  (tres  volúmenes),  240,  264  y 222  págs. 
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preponderante.  Se  lo  ha  llamado  Siglo  de  las  luces;  pero  éstas,  más  que 
iluminar,  han  ofuscado  en  no  pocas  ocasiones  a la  mayor  parte  de  las 
inteligencias,  por  falta  de  una  verdadera  evolución  en  la  personalidad  de 
sus  directores  intelectuales  y apóstoles  sociales.  Todas  las  fallas  y actitu- 
des de  los  adolescentes  ante  la  realidad,  se  encuentran  en  casi  todos  los 
representantes  del  movimiento  iluminista:  parcialización  indebida  de  las 
facultades  cognoscitivas,  con  la  consecuencia  de  una  parcialización  de  la 
realidad  total  a las  manifestaciones  que  más  satisfagan  a cada  uno;  el 
consiguiente  proceso  de  idealización  y absolutización  de  esas  mismas  par- 
cializaciones,  transformadas  en  nuevo  Moloch  al  cual  se  debe  sacrificar 
toda  realidad  que  no  esté  conforme  con  las  mismas;  extremismos  en  la. 
reacción  ante  los  órdenes  existentes  y la  tradición . . . Por  eso  no  es  de 
extrañar  que  el  racionalismo  y el  empirismo,  con  su  criticismo  a ultranza, 
sean  los  exponentes  más  típicos.  Y es  justamente  este  tipo  de  pensamien- 
to, naturalmente  agresivo,  el  que  exige  la  comprensión  que  el  verdadero 
adulto  debe  tener  con  los  excesos  adolescentes.  Y no  es  fácil,  sobre  todo 
cuando  entre  estos  adolescentes  intelectuales  se  encuentra  un  Voltaire, 
un  Bayle,  etc . . . , de  crítica  destructiva,  aguda  y en  ocasiones  solapada. 
Blanca  Magnino  ha  comprendido  esta  dificultad:  por  eso  su  actitud,  digna 
de  alabanza,  es  de  quien  está  dispuesta  a “excusar  y ser  benévola”,  para 
llegar  así  a una  actitud  plenamente  personal,  la  única  capaz  de  captar 
el  verdadero  sentido  de  los  acontecimientos.  El  primero  de  los  libros  con- 
sidera la  problemática  general  y el  Iluminismo  en  Inglaterra.  Tenemos, 
como  temas  de  los  primeros  capítulos:  la  actitud  del  Iluminismo  ante 
el  pasado  y lo  tradicional;  las  nuevas  fuerzas  que  comienzan  a entrar  en 
acción  y sus  diversas  manifestaciones  en  lo  religioso,  filosófico,  moral 
artístico,  científico  y en  la  existencia  concreta  de  lo  económico-social.  Se 
analizan  las  relaciones  con  el  cristianismo,  los  antecedentes  históricos  y 
las  características  de  la  nueva  era.  A partir  del  capítulo  quinto  se  co- 
mienza a tratar  el  Iluminismo  en  Inglaterra  de  acuerdo  a los  siguientes 
temas:  los  derechos  a la  experiencia,  donde  encontramos  principalmente 
las  figuras  de  Locke  y Newton;  la  moral  natural  y sus  diversos  tipos 
desde  Shaftesbury  a Hume;  el  deísmo  y las  figuras  de  Derham,  Clarke, 
Collins,  Toland  y Tindal;  los  límites  de  la  certeza  en  sus  máximos  re- 
presentantes Berkeley  y Hume,  y los  epígonos  tardíos  de  la  filosofía 
del  último;  filosofía  política  y social. 

En  el  segundo  volumen  se  trata  del  Iluminismo  en  Francia.  El  ca- 
pítulo primero  nos  presenta  las  manifestaciones  de  la  filosofía  carte- 
siana; la  influencia  del  pensamiento  inglés  en  Francia,  que  hace  que  el 
Iluminismo  francés  deba  una  buena  parte  de  sus  formulaciones  precisas 
a las  directrices  características  de  esa  corriente  en  Inglaterra;  la  di- 
vulgación de  las  ideas  de  Newton  y con  ello  el  nacimiento  del  raciona- 
lismo científico;  la  ruptura  con  la  razón  y la  filosofía  de  la  negación. 
Los  dos  capítulos  siguientes  son  un  estudio  sobre  los  dos  tipos  de  escep- 
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ticismo:  el  racionalista,  representado  por  Bayle,  con  su  racionalismo,  to- 
lerancia, defensa  del  ateísmo  y otras  notas  propias  del  mismo;  el  mun- 
dano, propugnado  por  Fontenelle,  con  su  ironía  y ataque  a todo  lo  que 
sea  sobrenatural,  credulidad  y certezas  absolutas.  El  cuarto,  presenta  la 
máxima  culminación  de  lo  iluminista  francés  en  lo  que  mira  lo  tradi- 
cional, creencias  y costumbres,  o sea  la  persona  de  Voltaire  y sus  asuntos 
principales,  sobre  todo  el  proceso  contra  el  cristianismo.  Los  desarrollos 
de  la  filosofía  volteriana  constituyen  el  capítulo  siguiente,  los  cuales, 
naturalmente,  se  pueden  sintetizar  en  la  incredulidad-irreligiosidad-ma- 
terialismo-ateísmo. El  progreso  del  materialismo,  con  D’Holbach  y La- 
mettrie,  el  sensismo  de  Condillac,  con  sus  orígenes  e influencias,  son  el 
tema  del  capítulo  sexto.  Los  epígonos  del  sensismo  pasan  a ser  objeto  del 
séptimo,  especialmente  dedicado  a la  sensibilidad.  Los  tres  siguientes  con- 
sideran el  hombre  en  su  existir  mundano,  y los  problemas  planteados  por  su 
ser  social:  lucha  contra  el  despotismo;  los  derechos  del  hombre  y natural- 
mente Rousseau,  Diderot  y Condorcet;  el  mito  del  progreso  con  sus  ejes 
razón  y placer,  y sus  dos  metas,  sociabilidad  y bienestar.  El  último  estudio 
tiene  como  tema  la  Enciclopedia. 

El  tercer  volumen  presenta  el  Iluminismo  en  Alemania  e Italia,  consti- 
tuyendo la  parte  alemana  la  sección  más  larga,  unas  150  páginas  sobre  210. 
Los  temas  tratados  son  los  siguientes:  Leibniz  y el  racionalismo  teológico, 
donde  se  nos  muestra  la  rica  personalidad  del  filósofo  (el  último  gran  filó- 
sofo alemán  para  Bergson),  y los  principios  constitutivos  de  su  sistema  con 
los  problemas  principales.  Estamos  de  acuerdo  con  la  autora  en  las  conside- 
raciones que  hace  sobre  la  mentalidad  leibniziana,  y en  el  poner,  en  el  excesi- 
vo racionalismo,  la  causa  de  los  errores;  pues,  en  nuestra  opinión,  el  raciona- 
lismo de  los  racionalistas  se  hace  irracional  al  querer  explicar  por  razones- 
lógicas  (del  tipo  correspondiente  a una  causalidad  de  cosa  a cosa)  lo  alógico 
o supralógico,  como  son  las  actividades  personales  (una  buena  muestra  es 
el  optimismo  para  explicar  la  acción  creadora,  y el  determinismo  psicológico 
del  hombre).  Un  breve  estudio  sobre  Wolf  y los  ecos  de  la  filosofía  leibniziana 
(Baumgarten,  Mendelssohn  y Tetens)  completa  el  panorama  anterior  y pre- 
para la  comprensión  de  los  capítulos  siguientes,  especialmente  e’  dedicado 
a Lessing.  El  deísmo  en  Alemania  es  tratado  en  sus  manifestaciones  funda- 
mentales, religión  sin  fe,  intelectualismo  filosófico,  y anticlericalismo.  Les- 
sing es  presentado  a la  luz  de  las  disputas  teológicas.  La  máxima  figura 
de  la  filosofía  de  ese  tiempo,  el  genio  racional,  Kant,  es  visto  a través  de 
sus  ideas  fundamentales;  y agregamos,  para  completar  la  crítica  de  Magnino 
(sobre  la  falta  de  grandeza  en  la  interpretación  del  dogma  cristiano  y ia 
religiosidad  de  la  conciencia  humana)  que  esa  crítica  también  se  aplica  a 
la  moral  kantiana  y a todo  lo  supraracional,  pues,  en  el  caso  de  iíant,  lo 
racional  ha  inhibido  lo  intelectual,  la  capacidad  de  una  intuición  personal 
de  la  realidad,  que  entregue  su  verdadero  sentido  existencial,  y no  sólo 
lo  que  parece  ser  exigido  por  la  solución  de  problemas  (más  que  un  filó- 
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sofo  genial,  ha  sido  un  pensador  de  genio) . Los  dos  últimos  capítulos  están 
dedicados  a Italia.  En  el  primero,  Iluminismo  y Humanismo,  encontramos 
las  nuevas  orientaciones  del  pensamiento;  racionalismo  y anticlericalismo, 
y la  figura  de  Pietro  Giannone  con  sus  ataques  volterianos;  la  defensa  del 
hombre  en  la  obra  de  Filangieri,  Scienza  della  legislazione;  libertad  y ley, 
con  Mario  Pagano  y sus  Saggi  politici;  triunfo  de  la  razón  e ideales  hu- 
manitarios, Verri,  Soave  y Beccaria.  En  el  segundo  se  trata  de  la  espiritua- 
lidad antiiluminista  en  su  máximo  representante,  G.  B.  Vico.  Cada  uno 
de  los  capítulos  de  estos  tres  volúmenes  tiene  una  selecta  bibliografía  sobre 
los  temas  tratados.  Además  un  detallado  índice  onomástico. 

La  obra  de  M.  F.  Sciacca,  Metafísica,  Gnoseología  y Moral ia,  es  una 
muestra  más  de  la  estima  de  Sciacca  por  Rosmini:  está  tomada  de  los  vo- 
lúmenes titulados  La  filosofía  morale  di  A.  Rosmini  (1938;  4«  edic.,  1960) 
e Interpretazioni  rosminiane  (Milán,  Marzorati,  1959)  ; y,  como  él  mismo 
dice  en  el  prefacio,  recogen  lo  mejor  y más  orgánico  de  cuanto  ha  ido 
pensando  y escribiendo  exprofeso  acerca  de  la  filosofía  del  Roveretano.  La 
primera  parte  presenta  los  fundamentos  metafísicos  y gnoseológicos  del 
pensar  rosminiano.  El  análisis  del  kantismo  de  Rosmini  lleva  a la  discri- 
minación de  ambos  filósofos,  y a considerar  el  rosminismo  como  el  primer 
gran  sistema  filosófico  (después  de  Kant)  que  ha  tratado  de  injertar  el 
problema  tradicional  de  la  metafísica  en  el  descubrimiento  kantiano  de  la 
trascendencia.  El  problema  del  origen  de  las  ideas  nos  muestra/  un  innatismo 
totalmente  diferente  del  cartesiano  (si  es  que  Descartes  realmente  fue  in- 
natista)  y del  leibniziano,  y nos  muestra  el  verdadero  sentido  de  la  idea  de 
ser  en  el  Roveretano.  El  estudio  de  los  grados  y estructura'  del  conocer 
completa  el  conocimiento  según  Rosmini.  El  importantísimo  tema  de  la 
metafísica,  con  las  básicas  cuestiones  acerca  del  ente,  ser,  persona  y Dios, 
da  los  últimos  toques  al  marco  donde  debe  encuadrarse  la  filosofía  moral 
del  autor  estudiado.  La  filosofía  moral,  rama  de  las  ciencias  deontológicas 
en  Rosmini,  constituye  la  segunda  parte  del  estudio  de  Sciacca.  La  podría- 
mos definir  como  la  doctrina  de  las  acciones,  con  las  que  el  hombre  se 
acerca  al  arquetipo  humano  y se  configura  a sí  mismo  de  acuerdo  con  él. 
Los  temas  tratados  son:  las  tres  formas  del  ser  (el  ser  ideal,  el  ser  real 
y el  ser  moral)  ; los  principios  de  la  moral,  sobre  todo  en  los  problemas 
planteados  por  el  bien,  voluntad  y libertad;  las  partes  de  la  ética  y teoría 
de  la  voluntad,  donde  se  vuelve  a considerar  la  volición  y la  elección;  la 
conciencia  moral  y sus  diversas  manifestaciones;  los  deberes  y la  felicidad 
del  hombre;  la  crítica  rosminiana  de  los  sistemas  en  torno  al  principio  de 
la  moral;  sustancial  y accidente  de  la  sociedad,  o sea,  aquello  por  lo  cual  la 
sociedad  existe,  y por  lo  cual  se  desarrolla.  El  último  capítulo  de  esta  parte 
trae  la  valoración  crítica  de  las  opiniones  de  Rosmini  hecha  por  Sciacca, 

11  M.  F.  Sciacca,  Metafísica,  gnoseología  y moral,  Gredos,  Madrid, 
1963,  274  págs. 
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especialmente  en  lo  que  respecta  a Kant  y Rosmini.  El  apéndice  final  nos 
presenta  tres  estudios:  Rosmini  y nosotros;  el  espiritualismo  cristiano  y 
Rosmini;  el  Congreso  Rosmini  de  Stresa.  El  libro  tiene  abundantes  notas, 
especialmente  de  las  obras  de  Rosmini. 

El  propósito  de  E.  von  Aster,  en  la  obra  titulada  acertadamente  In- 
troducción a la  filosofía  contemporánea  12,  es  señalar  algunas  líneas  carac- 
terísticas del  desarrollo  de  la  filosofía  contemporánea,  procurando  mos- 
trarlas lo  más  claramente  posible,  por  medio  de  confrontaciones  y contra- 
posiciones comparativas.  Por  lo  tanto,  no  se  encuentra  un  repertorio  com- 
pleto de  autoi'es,  obras  e ideas.  Más  bien,  se  han  elegidos  unas  pocas  per- 
sonalidades, en  función  de  problemas  que  sirvan  para  agruparlas  y signi- 
ficarlas mutuamente.  Von  Aster  ha  visto  que  lo  principal  para  el  historia- 
dor de  filosofía  es  comprender  los  contenidos  y razones  de  las  afirmaciones 
de  los  filósofos;  y expresarlas  de  tal  modo  que  el  lector  pueda  a su  vez 
alcanzar  la  misma  comprensión.  Y esto  exige  no  sólo  el  estudio  de  cada 
autor  como  pensador  a secas,  sino  la  confrontación  del  mismo  con  los  demás, 
especialmente  con  los  antecesores,  que  pasan  a ser  como  el  fondo  donde 
resalte  y se  perfile  la  Gestalt  de  cada  filosofía.  La  elección  ha  sido  llevada 
fundamentalmente  sobre  direcciones  filosóficas  representadas  por  autores 
alemanes,  ya  por  el  rigor,  claridad  y oposición  con  que  se  presentan,  ya  por 
sus  especiales  dificultades  para  los  lectores  no  alemanes.  Los  cinco  capítu- 
los de  la  obra  nos  ofrecen  los  movimientos  más  importantes  de  la  época 
actual,  si  exceptuamos  la  neo-escolástica:  Neokantismo,  Fenomenología, 
Filosofía  exist-encial,  Neopositivismo  logicista,  Vitalismo  y Filosofía  de  la 
totalidad.  (A  lo  cual  se  agrega  un  estudio  especial  sobre  Nietzsche  y el 
renacimiento  nietzschano) . En  cada  uno  de  estos  temas  se  tratan  las  cues- 
tiones fundamentales  y los  autores  representativos,  procurando  establecer 
relaciones  de  base  y mostrando  los  puntos  de  contacto  y divergencia.  El 
más  ampliamente  tratado  es  el  de  la  Fenomenología.  Notemos  por  otra 
parte  que  algunas  afirmaciones  del  autor  no  nos  parecen  acertadas.  Y vayan 
como  muestra  algunas  espigadas  de  las  últimas  páginas  de  su  capítulo 
sobre  Nietzsche:  “El  filósofo  que  sabe,  no  es  ya  un  filósofo,  sino  sofos, 
alguien  que  posee  la  sabiduría  (y  en  esto  estamos  de  acuerdo  con  tal  que 
por  sabiduría  se  entienda  la  posesión  del  sentido  pleno  y total  de  toda -reali- 
dad), y por  tanto,  siempre  un  sofistes,  alguien  que  ofrece  su  saber  al  mejor 
postor  (consecuencia  ciertamente  ilógica)”;  “Nietzsche  poseía  una  fina 
sensibilidad  para  los  valores  peculiares  y la  profundidad  anímica  del  ver- 
dadero cristianismo,  de  la  vida  del  amor  y de  la  humildad”:  no  lo  creemos, 
pues  sólo  una  personalidad  estructurada  en  función  del  mensaje  de  Cristo, 
en  función  de  las  Personas  Divinas,  puede  sensibilizarse  a lo  que  es  real- 
mente la  humildad  y el  amor  cristiano  (las  palabras  paulinas  de  la  Pri- 

12  E.  von  Aster,  Introducción  a la  filosofía  contemporánea,  Guadarra- 
ma, Madrid,  1961,  395  págs. 
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mera  Carta  a los  Corintios,  cap.  2,  vers.  14-16,  donde  trata  la  capacidad 
del  no-cristiano  para  captar  lo  profundo  del  mensaje  de  Cristo,  ya  nos 
dijo  la  última  respuesta  cuando  nos  preguntamos  qué  puede  comprender 
el  mundano  sobre  las  realidades  del  espíritu:  “moría  gar  auto  estin”.  Y 
Nietzsche  es  una  de  sus  mejores  comprobaciones.  El  libro,  fuera  de  estas 
fallas,  resulta  de  utilidad,  y da  una  buena  panorámica.  Un  apéndice  del 
traductor  registra  las  publicaciones  principales  de  los  filósofos  contem- 
poráneos mencionados  en  el  texto,  y trabajos  sobre  los  mismos.  Tiene  ade- 
más un  índice  onomástico. 


HISTORIA 


Comenzamos  este  boletín  con  una  nueva  obra,  de  gran  aliento,  titulada 
Weltgeschichte  der  Gegenwart,  y cuyo  primer  tomo  trata  de  Los  Estados  1 : 
estamos  de  acuerdo  con  el  prologuista,  von  Schroeder,  cuando  nos  dice  que 
la  historia  se  realiza  cada  vez  más  como  una  historia  mundial.  Basta  con- 
siderar los  acontecimientos  que  se  han  ido  sucediendo  a lo  largo  de  los 
siglos,  para  encontrarnos  con  un  proceso  de  uni-versalización,  por  el  cual 
los  sucesos  van  tomando  una  significación  menos  particular  y más  general 
a medida  que  la  humanidad  va  tomando  conciencia  de  sí  y de  sus  poderes. 
Las  historias  del  pasado  están  dejando  lugar  a la  Historia  con  mayúscula, 
que  trasciende  las  naciones  para  dedicarse  a la  humanidad.  Este  proceso 
naturalmente  se  ha  ido  acelerando  con  el  siglo  XX  por  el  dominio  sobre  uno 
de  los  factores  más  diversificantes,  el  espacio.  Bajo  este  punto  de  vista 
podemos  decir  que  la  Weltgeschichte  comienza  a perfilarse  propiamente  en 
nuestro  siglo.  Y,  diríamos,  ha  experimentado  una  aceleración  considerable 
después  de  la  primera  guerra  con  una  serie  extraordinaria  de  aconteci- 
mientos, sin  parangón  en  ninguna  otra  época,  que  hace  de  nuestro  tiempo 
uno  de  esos  puntos  claves  en  que  se  verifican  los  cambios  radicales  para  la 
humanidad.  Los  volúmenes  de  esta  obra  tratan  justamente  de  estos  aconte- 
cimientos, procurando  presentarlos  en  tal  forma  que  se  pueda  captar  su 
significación,  y las  fuerzas  que  han  entrado  en  juego.  Los  artículos  de  este 
primer  tomo  comienzan  generalmente  al  fin  de  la  primera  guerra  mundial’ 
y terminan  en  su  mayor  parte  en  el  año  1961  (los  acontecimientos  más 
recientes  serán  tratados  juntamente  al  fin  del  tomo  segundo) . La  extensión 
de  los  mismos  está  en  función  de  la  importancia  de  los  Estados,  aunque  se 
procura  que  no  estén  demasiado  en  el  primer  plano  aquellos  tenidos  por  los 
más  importantes.  Por  otra  parte,  el  tema  básico  ha  sido  el  desarrollo  inter- 


1 Weltesgeschichte  der  Gegenwart : I.  Die  Staaten,  Francke,  Bern,  1962, 
830  págs. 
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no,  dejándose  la  política  exterior  para  el  volumen  siguiente,  a no  ser  que 
su  exposición  sea  necesaria  para  comprender  los  sucesos  internos.  Notemos 
además  que  los  autores  de  cada  artículo  han  tenido  libertad  para  escribirlo 
como  les  hubiese  parecido;  por  lo  tanto,  expresan  sus  propias  opiniones  y 
su  estilo  particular,  lo  cual  ciertamente  contribuye  a dar  a la  redacción 
un  encanto  especial.  Al  final,  se  tiene  un  índice  detallado  de  los  temas  con- 
siderados por  cada  autor  en  sus  respectivos  artículos,  con  lo  cual  se  faci- 
lita grandemente  la  consulta  de  los  mismos.  Un  libro  recomendable  para 
tener  una  idea  clara  y amplia  de  esos  años  decisivos  para  el  próximo  futuro. 

W.  H.  McNeill,  bajo  el  sugestivo  título  de  The  Rise  of  the  West7,  nos 
presenta  una  historia  de  la  comunidad  de  los  hombres,  que  abarca,  como 
historia,  desde  los  principios  de  las  civilizaciones  hasta  el  presente;  y que, 
como  interpretación  de  la  historia,  se  caracteriza  por  el  énfasis  puesto  en 
la  comunidad  cultural,  por  semejanzas  (y  préstamos)  de  índole  sobre  todo 
socio-cultural.  La  tesis  de  la  obra  es  que,  en  los  últimos  cuatro  mil  años  de 
la  humanidad,  no  han  sido  veinte  y tantas  civilizaciones  — como  decía 
Toynbee — las  que  se  han  ido  sucediendo,  sino  a lo  más  una  media  docena 
de  grandes  culturas;  y de  que,  hasta  mediados  del  siglo  pasado,  había  un 
verdadero  equilibrio  de  las  mismas,  aunque  a partir  de  1850  es  el  Oeste, 
quien  imprime  su  carácter  al  mundo  (en  vez  de  declinar,  como  decía 
Spengler,  la  civilización  occidental  se  ha  ido  levantando:  y esta  es  la  razón 
del  sugestivo  título  de  toda  la  obra).  La  prueba  la  da  el  texto,  visualizado 
en  multitud  de  imágenes:  por  ejemplo,  la  presentación  simultánea  de  la 
estatua  de  Tutankamon  y de  una  estatua  griega  (p.  207),  y con  múltiples 
dibujos  (de  trazos  un  poco  cinematográficos,  y al  estilo  de  las  revistas  in- 
fantiles americanas),  debidos  a la  pluma  de  B.  Petheo.  Tal  vez  la  falla 
principal  de  este  tipo  de  obras,  cuando  tratan  el  tema  religioso  — inevitable 
en  una  historia  de  la  humanidad — es  el  indiferentismo  religioso  (que  en 
el  autor  de  la  que  ahora  comentamos  viene  a parar  en  una  religión  de  la 
democracia,  corolario  inevitable  de  una  democracia  de  religiones'.) , aunque 
hemos  podido  notar  que  la  presentación  de  la  religión  cristiana  está  hechs 
con  cierta  corrección,  no  exenta  de  sequedad.  En  fin,  es  una  obra  que  resul- 
ta más  interesante  — por  la  tesis,  y por  los  medios  usados  para  probarla — 
para  el  historiador  de  la  cultura  y del  arte,  que  para  el  historiador  de 
las  ideas. 

La  obra  de  F.  Silva  Vargas,  Tierras  y pueblos  de  indios  en  el  Reino  de 
Chile  3 es,  como  lo  indica  en  un  subtítulo  el  mismo  autor,  un  esquema  his- 
tórico-jurídico,  a propósito  de  uno  de  los  temas  más  interesantes  del  tiempo 
de  la  colonización  americana.  Supuesto  el  hecho,  en  territorio  en  paz  del 


2 W.  Me  Neill,  The  Rise  of  the  West,  University  of  Chicago  Press, 
Chicago,  1963,  829  págs. 

3 F.  Silva  Vargas,  Tierras  y pueblos  de  indios  en  el  Reino  de  Chile, 
Univ.  Cat.  de  Chile,  Santiago,  1962,  266  págs. 


— 463 


llamado  Reino  de  Chile,  de  pueblos  de  indios,  el  autor  hace  una  breve  re- 
capitulación de  la  calidad  jurídica  de  los  naturales  y de  sus  facultades 
dominicales.  Luego,  entrando  más  en  materia,  trata  de  poner  de  manifiesto 
la  actitud  del  conquistador  peninsular  frente  a las  tierras  de  los  naturales: 
con  los  años,  el  soldado  cede  el  paso  al  agricultor  y al  estanciero,  y se  crean 
problemas  de  mayor  gravedad  que  los  de  la  guerra;  y como  las  autoridades 
no  pueden  dejar  de  intervenir  (para  hacer  respetar  el  derecho  a inmuebles 
de  los  aborígenes),  nacen  las  soluciones  legales  que  son  el  objeto  del  estu- 
dio del  autor.  Un  capítulo  importante  lo  constituye  el  examen  de  las  diver- 
sas medidas,  tomadas  desde  fines  del  siglo  XVII  y durante  todo  el  XVIII, 
con  el  objeto  de  impedir  la  total  desaparición  de  los  pueblos  de  indios.  Con 
la  República,  a quien  le  falta  agilidad  para  atender  a este  problema  — a 
pesar  del  corto  número  de  tales  pueblos — cesa  el  sistema  de  protección. 
Una  breve  conclusión  (pp.  205-206),  apéndices  documentales,  y una  biblio- 
grafía de  fuentes  impresas  e inéditas,  cierran  este  trabajo  doctoral,  publi- 
cado en  la  Colección  de  Estudios  de  Historia  del  Derecho  chileno,  de  la 
Universidad  Católica  de  Chile. 

Bajo  el  título  de  Historia  de  la  Historiografía  venezolana  4,  G.  Cabrera 
Damas  publica  una  selección  de  textos  para  su  estudio,  con  introducción 
e índices  propios.  Como  explican  los  Editores,  esta  es  la  tercera  etapa  de 
la  cátedra  de  Historiografía  Venezolana,  en  su  historia:  la  primera  había 
sido  la  misma  enseñanza;  y la  segunda,  los  trabajos  de  seminario,  con  su 
publicación  de  breves  monografías.  La  selección  de  textos  no  implica  un 
juicio  de  valor,  sino  que  se  debe  a la  necesidad  de  poner,  en  manos  de  los 
estudiosos,  los  mismos  textos,  de  acuerdo  con  el  siguiente  esquema:  1.  Pa- 
norámicas de  la  evolución  de  los  estudios  históricos  en  Venezuela  (referi- 
dos, sea  a la  totalidad,  sea  a períodos,  sea  a autores  determinados)  ; 2. 
Textos  de  interés  filosófico  y metodológico;  3.  Textos  de  crítica  histórica; 
4.  Muestras  historiográficas;  y,  finalmente,  textos  complementarios,  que 
pueden  interesar  para  el  conocimiento  de  las  condiciones  en  las  cuales  se 
han  desenvuelto  los  estudios  históricos  en  Venezuela  (las  omisiones,  las 
explica  el  autor  al  término  de  la  presentación  detallada  de  los  autores  que 
han  entrado  en  el  esquema,  pp.  LXXI-LXXII).  Para  los  que  no  se  dedi- 
can a esta  clase  de  estudios,  les  resultará  muy  interesante  la  lectura  de  la 
introducción  de  G.  Cabrera  Damas  (pp.  X-LX)  en  la  que  éste  presenta,  en 
primer  término,  las  cuestiones  más  importantes  que  conviene  esclarecer 
en  el  estudio  sistemático  de  la  Historia  de  la  Historiografía  venezolana;  y, 
en  segundo  término,  el  esquema  de  su  juicio  sobre  dicha  historiografía. 
Este  esquema  señala,  como  características  más  importantes,  las  siguientes 
— que  trascribimos  aquí,  pues  nos  parecen  que  pueden  interesar  para  toda 
la  América:  1.  relativa  pobreza  temática;  2.  fuerte  carga  anecdótica;  3. 

4 G.  Carrera  Damas,  Historia  de  la  historiografía  venezolana,  Univ. 
Central  de  Venezuela,  Caracas,  1961,  650  págs. 
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muy  escasa  elaboración  conceptual  e inquietud  filosófica;  4.  metodología 
precaria  y rudimentaria;  5.  tenaz  supervivencia  de  los  grandes  nudos  his- 
toriográficos ; 6.  relegación  de  problemas  básicos;  7.  casi  ninguna  atención 
prestada  a cuestiones  metodológicas  estructurales;  8.  lento  y tortuoso  des- 
arrollo de  la  crítica;  9.  estrecha  relación  con  el  poder  público;  10.  desorbi- 
tado culto  del  héroe;  11.  fuerte  carga  literaria;  12.  excepcionales  realiza- 
ciones aisladas.  Los  índices,  muy  abundantes  y detallados,  indican  bien  a 
las  claras  que  la  obra  es  de  consulta:  sobre  todo  el  índice  de  obras  y publi- 
caciones (pp.  532-553),  y el  índice  alfabético  de  materias  (pp.  557-643), 
que  no  podía  ser  exhaustivo,  pero  que  es  muy  detallado,  sobre  todo  en  lo 
que  se  refiere  al  tema  genérico  de  la  historiografía.  En  fin,  una  publicación 
digna  del  centro  universitario  donde  ha  sido  elaborada,  y que  ahora  la 
publica. 


ANTROPOLOGIA  TEOLÓGICO-FILOSÓFICA 


Titulamos  así  esta  parte  del  boletín  bibliográfico;  y para  subrayar  el 
sentido  profundo  que  queremos  darle  a este  término  — y antes  de  comentar 
la  primera  obra  que  forma  parte  de  este  boletín,  que  trata  de  estudiar  al 
ser  en  su  relación  íntima  con  el  hombre:  nos  referimos  a la  reciente  obra 
de  Ulrich,  Homo  abyssus  1 — quisiéramos  hacer  unas  consideraciones  gene- 
rales sobre  el  problema  del  ser.  Ante  este  problema  — capital  para  el  hom- 
bre— se  pueden  dar  dos  actitudes  fundamentales:  una,  la  de  los  que  abor- 
dan el  problema  prescindiendo  del  aporte  teológico,  digamos  pues  en  una 
perspectiva  puramente  natural;  y otra,  la  de  quienes  lo  consideran  tenien- 
do presente  la  luz  que  hemos  recibido  por  el  mensaje  de  Cristo.  Los  prime- 
ros están  condenados  a un  fracaso  total,  disimulados  con  la  brillantez  de 
ciertos  análisis  y pequeños  triunfos  sobre  los  entes.  Pero  el  Ser  sigue  tan 
lejano  como  al  principio.  Y la  razón  es  sencilla:  al  Ser  sólo  se  lo  puede  cap- 
tar en  lo  que  es  lo  más  propio  del  hombre,  en  el  dinamismo  personal  puro, 
en  aquello  por  lo  cual  se  es  persona,  y por  lo  cual  cobra  sentido  de  es,  existe 
y vive  a secas  lo  que  llamamos  hombre.  Y mientras  ese  dinamismo  no  pue- 
da expresarse  con  pureza,  mientras  el  hombre  deba  ob-jetivizarse,  alienarse 
como  ser  en  una  realización  como  ente  en  el  mundo  y en  función  existen- 
cial  del  mismo,  no  tendremos  ni  el  es,  ni  el  existe,  ni  el  vive;  sino  la  entiza- 
ción,  o parcialización  existencial  en  el  es  tal  cosa,  existe  por  tal  cosa,  vive 
por  tal  cosa,  vive  tal  cosa:  la  autenticidad  existencial  del  autos  (del  sí  mis- 
mo en  sí  mismo)  ha  desaparecido,  y con  ella  la  posibilidad  de  poseerse 
puramente  como  persona,  como  ser  con  horizontes  absolutamente  ilimitados. 
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Basta  ver  con  un  poco  de  objetividad  y de  valor  intelectual  qué  es  lo  que 
han  conseguido  de  positivo  los  pensadores  del  ser,  que  nos  resultan  más 
bien  pensadores  del  no-ser-de-los-entes,  o si  se  quiere,  de  cómo  los  entes 
no  entregan  el  ser.  Meterse  en  el  mundo  para  encontrar  el  ser  a través  del 
prisma  hombre,  hecho  totalmente  temporalidad,  es  como  querer  encontrar, 
en  la  caverna  del  libro  VII  de  la  República  de  Platón,  la  Verdad  y el  Bien. 
En  el  caso  segundo  las  cosas  cambian:  la  incorporación  existencial  del  men- 
saje de  Cristo  liberta  a la  persona  de  su  existencialización  en  función  del 
mundo  (es  mejor  dar  que  recibir),  para  ponerla  totalmente  en  función  de 
lo  que  propiamente  la  constituye  como  persona,  como  dinamismo  que  puede 
expresarse  puramente  nin  ninguna  ob-jetivación  de  sí,  y sin  ninguna  limi- 
tación por  el  prisma  hombre-mundo.  Es  en  esa  luz  pura  de  plano  diferente 
al  mundo  entetizante,  donde  comienza  a re-velarse  el  Ser,  que  en  último 
término  es  la  razón  del  ser  de  la  persona  (la  cual  como  dijimos  es  el  fac- 
tor del  ser-existir-vida  a secas,  en  sí  del  hombre).  Cristo  Verdad  existen- 
cial permite  la  Verdad  total,  que  es  captación  del  Ser.  Siendo  esta  nuestra 
perspectiva  respecto  al  Ser,  encontramos  perfectamente  natural  que  Ulrich 
haya  hecho  recurso  a lo  teológico  en  su  obra  para  dilucidar  los  problemas 
del  Ser,  y del  ser  del  hombre  a la  vez,  en  su  obra  Homo  abyssus  (y  en  la 
cual  el  autor  más  citado  es  S.  Tomás,  Doctor  común  de  las  escuelas  filosó- 
ficas y teológicas).  Y notemos  que  este  recurso  a lo  teológico  no  hace  que 
las  ideas  del  autor  constituyan  una  teología,  sino  que  son  propiamente 
una  ontología  y una  antropolgía  iluminada  por  una  verdad  de  orden  su- 
perior, que  es  la  única  Verdad  que  abre  el  acceso  al  Ser  y al  Hombre  total. 
Hecha  esta  presentación  general,  quisiéramos  que  se  nos  dispensara  por 
el  momento  de  más  detalles,  pues  la  mole  de  la  obra,  la  densidad  de  su 
contenido  ideológico  (y  la  circunstancia  de  ser  un  trabajo  doctoral  — de 
habilitación—  escrito  en  1958)  nos  aconseja  tomarnos  un  poco  más  de 
tiempo  para  apreciarlo.  En  el  prefacio,  el  autor  subraya  las  líneas  funda- 
mentales de  su  concepción,  a la  vez  ontológica  y antropológica;  y en  el 
índice  (pp.  5-10),  es  bastante  explícito  en  el  análisis  del  proceso  (lógica- 
mente riguroso  y novedoso  en  la  expresión)  que  sigue  en  su  obra.  La  bi- 
bliografía, muy  selecta,  sirve  más  bien  para  darle  el  ambieyite  neo-tomista ; 
porque,  como  dijimos  antes,  su  obra  es  una  reflexión  personal,  alimentada 
por  una  abundante  lectura  directa  del  mismo  S.  Tomás,  a la  luz  de  sus 
comentaristas  neo-tomistas  más  de  avanzada.  Volveremos  pues  sobre  la 
obra  de  Ulrich,  porque  se  lo  merece. 

En  su  ya  clásica  obra  Oyente  de  la  palabra  2,  K.  Rahner  da  también 
(en  fuerza  de  la  misma  necesidad,  ya  indicada,  de  no  parcializar  la  visión 
antropológica  del  hombre),  un  paso  de  lo  filosófico  a lo  teológico,  como 
bien  lo  muestra  el  hecho  de  aparecer  un  año  después  de  una  obra  dedicada 
al  conocimiento  finito,  Geist  in  Welt  (1939).  Hórer  des  Wortes  es  una  fun- 
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(lamentación  de  la  filosofía  de  la  religión  (o,  como  piensa  H.  Fríes,  Die 
katholishce  Religionsphilosophie  der  Gegenwart , Heildeberg,  Kerle,  1949), 
una  teología  fundamental  que  se  basa  en  la  anterior.  Podemos  decir  que 
ambos  escritos  son  la  expresión  de  una  visión  que  contempla  al  hombre 
como  cuerpo-espíritu-gracia,  y que  puede  por  tanto  tratarlo  fuera  de  una 
antropología  teológica.  Lo  cual  nos  parece  plenamente  aceptable,  pues  el 
conocimiento  profundo  de  la  realidad  humana  exige  la  captación  de  sus 
relaciones  y valores  más  importantes  de  su  existencia  concreta,  con  todo  lo 
que  ésta  suponga.  Y después  de  la  elevación  al  orden  sobrenatural,  el  hom- 
bre cobra  un  nuevo  sentido  en  todos  sus  planos  existenciales,  realizándose 
y realizándolos  en  función  de  una  significación  más  que  humana,  pues  es 
divina.  El  hombre-humano,  el  de  la  filosofía  antisobrenaturalista,  no  exis- 
te: es  el  resultado  de  una  abstracción  indebida,  que  quiere  reducir  toda 
la  realidad  del  hombre  a sus  puras  manifestaciones  naturales.  Esto  late 
en  el  pensamiento  fundamental  de  la  obra,  como  su  mismo  título  lo  insinúa: 
la  determinación  del  hombre  ante  la  revelación  biblica  es  tomada  en  una 
perspectiva  filosófica-teológica,  iluminada  por  el  pensamiento  de  Santo 
Tomás,  y que  ha  tenido  en  cuenta  los  problemas  de  la  filosofía  actual.  El 
hombre  es  divisado  como  el  ente,  que  sólo  como  histórico  puede  estar  cabe 
sí  mismo;  y que,  por  lo  tanto,  debe  entrar  en  la  historia  con  el  oído  atento, 
para  escuchar  la  palabra,  que  es  respuesta  a la  pregunta  fundamental  de 
la  razón  humana.  Y así  la  fundamentación  de  una  existencia  creyente  en 
una  Palabra  histórica  de  Dios,  no  resulta  algo  caprichoso,  irracional,  sino 
correspondiente  profundamente  a ia  exigencia  de  esa  existencia.  Esto  es 
naturalmente  de  gran  importancia,  sobre  todo  en  una  época  en  que  la 
mentalidad  proyectada  a lo  científico  se  hace  escéptica  con  respecto  a lo 
histórico.  La  nueva  redacción,  hecha  por  J.  B.  Metz,  ha  sido  llevada  con 
buen  criterio,  conservando  lo  positivo  de  la  anterior  con  oportunas  amplia- 
ciones y correcciones,  o acortando  y aún  quitando  lo  que  estaba  de  sobra. 

Como  dijimos,  la  obra  Hórer  des  Wortes  — que  acabamos  de  comentai' — 
fue  precedida  por  la  obra,  más  directamente  filosófica,  titulada  originaria- 
mente Geist  im  Welt,  que  nos  acaba  de  llegar  en  su  primera  traducción 
castellana,  con  el  título  de  Espíritu  en  el  mundo  3.  Una  buena  introducción 
e interpretación  de  la  antropología  metafísica  vahneriana,  juntamente  con 
un  buen  comentario  de  las  ideas  del  libro  que  ahora  presentamos,  puede  ser 
visto  en  Ciencia  y Fe,  16  (1960),  pp.  71  ss.  Recomendamos  además  la  re- 
censión de  H.  U.  von  Balthasar  en  Zeitschrift  für  katolische  Theologie  63 
(1939),  pp.  375-379.  El  estudio  de  Rahner  versa  sobre  la  parte  más  intere- 
sante de  la  metafísica  tomista  del  conocimiento  finito,  entendiendo  por 
metafísica  tomista  la  doctrina  del  mismo  Santo  Tomás  de  Aquino  a secas. 
Y notemos  que  esa  palabra  mismo  está  tomada  en  su  sentido  estricto:  la 
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comprensión  del  pensamiento  del  doctor  Angélico  será  buscada  en  su  mis- 
ma obra,  sin  apoyo  alguno  de  comentadores  (y  ni  siquiera  se  hará  un  aná- 
lisis del  origen  histórico  de  su  doctrina).  Es  un  procurar  reeditar  filosófica- 
mente la  filosofía  del  autor  estudiado.  Lo  cual  nos  indica  otra  característica 
del  método  utilizado:  toda  investigación  filosófica  (decimos  filosófica  y no 
histórica)  sobre  la  filosofía  de  un  filósofo,  no  puede  ser  totalmente  inde- 
pendiente de  la  problemática  del  investigador;  por  eso  las  preguntas  lan- 
zadas por  Rahner  a Santo  Tomás  están  condicionadas  por  la  filosofía  actual, 
enmarcadas  en  un  horizonte  tridimensional  dado  por  las  tres  coordenadas 
Kant-Hegel-Heidegger.  Con  respecto  al  título,  digamos  con  el  autor  el 
sentido  de  sus  dos  palabras  básicas:  espíritu,  es  la  facultad  que,  desbor- 
dando el  mundo,  conoce  lo  metafísico;  mundo  es  el  nombre  de  la  realidad 
accesible  a la  inmediata  experiencia  del  hombre.  Por  lo  tanto,  la  obra  se 
plantea  como  problema:  cómo  puede  ser,  el  conocer  humano,  espíritu  en  el 
mundo  según  Santo  Tomás.  La  primera  parte  es  la  interpretación  de  un 
artículo  de  la  Suma  Teológica,  en  que  se  trata  el  tema  de  la  conversio  ad 
phantasma  en  su  conjunto.  La  segunda  parte,  es  un  esfuerzo  por  desarro- 
llar sistemática  y tomistamente  las  cuestiones  suscitadas  por  la  conversio 
ad  phantasma,  e intrínsecamente  enlazadas  con  él.  Es  la  parte  más  larga 
y como  el  centro  del  estudio,  por  los  asuntos  tratados:  sensibilidad,  abs- 
tracción, conversio  ad  phantasma,  con  la  serie  de  problemas  difíciles  que 
involucran.  La  tercera  parte,  a partir  de  la  perspectiva  obtenida  sobre  la 
metafísica  tomista,  intentará  presentar  un  esbozo  de  la  misma  en  sus 
posibilidades  y límites.  Se  podrá  discutir  la  interpretación  de  Rahner,  pe- 
ro no  se  puede  negar  que  es  una  de  las  más  profundas  dadas  en  la  neo- 
escolástica,  sobre  la  teoría  del  conocimiento  de  Santo  Tomás;  y que  da 
luces  nuevas  para  la  interpretación  del  verdadero  sentido  de  la  encarna- 
ción del  espíritu,  o sea  de  lo  espiritual  en  el  mundo.  Lo  cual  no  significa 
que  estemos  con  todas  las  afirmaciones,  ni  como  interpretación  de  Santo 
Tomás,  ni  como  expresión  de  la  realidad  en  sí  misma. 

J.  Pieper,  en  Asentimiento  al  mundo 4,  nos  ofrece  una  nueva  obra 
y un  testimonio  más  de  agudeza  espiritual,  de  esa  agudeza  de  la  que 
buena  prueba  ha  dado  en  sus  libros  anteriores,  por  la  cual  es  permitido 
encontrar  la  realidad  profunda  y grande  de  muchas  cosas  que  la  costum- 
bre ha  banalizado  y quitado  importancia.  El  tema  puede  ser  parafrasea- 
do con  el  aforismo  nietzschano:  “Nada  es  la  habilidad  de  organizar  una 
fiesta,  sino  la  de  encontrar  quienes  se  alegren  en  ella”.  En  otras  palabras, 
Pieper  busca  no  sólo  la  esencia  de  la  fiesta  y sus  significados;  sino  las 
condiciones  que  deben  darse  en  los  hombres  para  que  realmente  resulte 
lo  que  debe  ser.  Y es  interesante  constatar  cómo  ha  sabido  encontrar,  en 
la  misma,  uno  de  los  grandes  objetos  de  la  filosofía:  de  esos,  como  el 
Eros  y la  muerte,  que  exigen  la  capacidad  de  hablar  de  todo  el  mundo 
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y de  toda  la  existencia  para  poder  ser  tratado  suficientemente.  Y es  que, 
para  nuestro  autor,  la  celebración  verdadera  de  una  fiesta  se  enraíza 
en  una  de  las  capas  más  profundas  de  la  personalidad,  la  del  asentimien- 
to total  al  mundo  y a la  existencia.  Quien  sea  absorbido  por  la  tristeza, 
sea  la  que  sea,  y no  pueda  ver  a través  de  la  misma  la  bondad  del  ser 
divinamente  garantizada  (diríamos:  la  valiosidad  radical  de  la  existen- 
cia y de  la  vida,  que  está  más  allá  de  los  objetos  que  entran  en  la  misma), 
no  puede  celebrar  festivamente  una  fiesta.  Por  eso  podemos  decir  que  la 
alabanza  cultual,  donde  se  manifiesta  el  asentimiento  total  a la  exis- 
tencia y al  mundo  en  la  alabanza  al  Creador  del  mismo,  es  el  prototipo 
y fundamento  de  todas  las  celebraciones  festivas,  de  tal  modo  que  pueden 
darse  fiestas  mundanas,  pero  no  profanas.  En  esta  perspectiva  espiritual, 
y por  lo  tanto  realista,  Pieper  nos  presenta  profundas  observaciones  sobre 
numerosos  temas  y personalidades  relacionados  con  el  asunto  principal. 
Las  notas  y citas  son  numerosas.  Hay  además  un  buen  índice  de  nombres 
y de  materia.  Recomendamos  este  libro  donde  encontramos  verificadas  las 
palabras  de  la  Neue  Zürcher  Zeitung  con  respecto  a la  obra  de  nuestro 
autor:  “Agradecemos,  no  sólo  su  múltiple  conocimiento  sobre  la  conexión 
de  la  vida,  sino  más  bien  la  sabiduría  con  que  Pieper  recibe  la  aparición 
del  mundo  y la  interpreta;  lo  cual  nos  anima,  consuela  y encanta”. 

El  nuevo  libro  de  J.  M.  Hollenbach,  Hacerse  hombre  del  espíritu  5,  es 
una  consecuencia  lógica  de  sus  trabajos  anteriores,  donde  encontramos,  ya 
sea  explícitamente,  ya  sea  en  germen,  las  ideas  que  constituyen  esta  nueva 
obra.  Basta  ver  especialmente  Sein  und  Gewissen  (cfr.  Ciencia  y Fe,  13 
[1957],  pp.  44  ss.),  Der  Mensch  ais  Entwurf  (cfr.  ibid,  16  [1960],  pá- 
ginas 252  ss.),  y Der  Mensch  der  Zukunft  (cfr.  ibid.,  pp.  81  y ss.).  Di- 
ríamos que  es  ésta  una  nueva  aplicación  más  concreta  de  los  resultados 
obtenidos  a los  diversos  planos  donde  se  realiza  la  persona  humana.  Na- 
turalmente esta  persona  está  considerada  en  función  de  lo  que  la  constitu- 
ye fundamentalmente  como  persona  plena,  y es  su  ser-cristiana  con  un 
nuevo  espíritu  y una  historia,  en  la  cual  ha  entrado  una  Persona  Divina 
y desarrollado  la  actividad  central,  a partir  de  la  cual  cobran  sentido 
las  otras:  la  Redención  del  hombre,  con  todo  lo  que  supone  tanto  para 
el  hombre  como  para  la  sociedad.  En  esta  perspectiva  aparecen  las  cues- 
tiones antropológicas,  a cuya  solución  se  encaminan  los  estudios  de  Ho- 
llenbach. Diremos  las  principales,  citadas  por  él  mismo  en  el  prólogo: 
¿Qué  es  el  realizarse  la  persona,  la  historicidad,  la  sociedad,  la  comunidad, 
el  estado,  la  Iglesia?  ¿Qué  significa  en  los  riesgos  de  las  modernas  so- 
ciedades pluralistas  el  poder  educador  de  las  relaciones  interpersonales, 
de  la  autoridad  paterna  en  el  espíritu  cristiano,  del  sentimiento  de  grupo? 
¿Cuál  es  el  sentido  del  fracaso  de  todas  las  pruebas  humanas  para  for- 
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mar  al  hombre?  ¿Es  la  fe,  en  el  sentido  histórico  salvífico  de  la  historia 
de  la  humanidad  en  Cristo,  obligatoria  para  todos  los  seres  humanos  y para 
todos  los  campos  de  la  formación,  aún  para  el  político,  y es  algo  decisivo 
para  el  futuro?  La  respuesta  a estas  preguntas  y otras  semejantes,  res- 
ponden perfectamente  a la  mentalidad  religiosa  del  autor,  que  ha  sabido 
encontrar  y presentar  el  cristianismo  como  la  clave  de  todas  las  solucio- 
nes. En  lo  cual  estamos  completamente  concordes,  por  lo  menos  en  los 
resultados:  en  nuestra  opinión,  la  razón  de  los  diversos  modos  de  la 
existencia  humana  en  la  historia  está  dada  fundamentalmente  por  el 
grado  de  personificación  alcanzado  por  el  hombre  en  las  diferentes  épocas. 
Así  como  los  cuadros  y escuelas  son  un  reflejo  de  la  personalidad  del 
pintor,  así  los  acontecimientos  históricos  son  la  expresión  de  la  capacidad 
espiritual  del  hombre,  la  cual  llamamos  personalidad.  Y mientras  no  se 
realice  en  función  de  lo  que  es  razón  de  su  ser-personal,  o sea,  Dios,  no 
habremos  encontrado  la  solución  total  a los  problemas  planteados  en 
último  término  por  esa  falta  de  evolución.  Lo  que  nos  dice  Hollenbach  en 
las  páginas  54  y 55  sobre  el  infantilismo,  se  aplica  no  sólo  al  obrero, 
sino  a muchos  científicos  y filósofos  con  un  pensamiento  totalmente  ma- 
sificado  e infantilizado  por  su  materialismo.  Es  un  libro  recomendable 
para  retomar  la  verdadera  perspectiva  del  cuadro  de  la  existencia  hu- 
mana, y no  quedarse  en  algunas  figuras  sólo  por  su  brillantez  y colorido. 

Nos  acaba  de  llegar  la  traducción  castellana  de  otra  importante  obra 
de  la  antropología  cristiana  alemana,  actual  y — suficientemente — tra- 
dicional a la  vez,  como  las  ya  comentadas  — en  este  mismo  boletín  de 
antropología — de  K.  Rahner:  nos  referimos  a la  obra  de  A.  Brunner, 
La  Religión 6.  Ya  la  hemos  comentado  amplia  y elogiosamente  en  su 
edición  original  alemana  (cfr.  Ciencia  y Fe,  XII-48  [1956],  pp.  87-92), 
de  modo  que  nos  limitaremos  ahora  a algunas  observaciones  marginales, 
para  su  nuevo  público  de  lectores.  No  es  una  teología  natural  — o teodi- 
cea— , ni  pretende  aducir  pruebas  racionales  sobre  la  existencia  de  Dios, 
sino  que  es  una  filosofía  del  hecho  religioso,  que  investiga  y dilucida  los 
diversos  fenómenos  que  constituyen  ese  hecho,  y lo  realizan  históricamente. 
Siendo  tan  amplio  el  tema,  el  autor  ha  tratado  de  seleccionar  su  temá- 
tica, dejando  los  detalles  y los  casos  particulares,  los  cuales  pueden  ser 
perfectamente  consultados  en  libros  dedicados  a la  historia  de  las  reli- 
giones, o al  estudio  de  las  religiones  en  particular.  La  obra  es  sumamente 
recomendable,  no  sólo  por  los  méritos  del  autor,  por  la  actualidad  del 
tema  y por  el  modo  de  tratarlo;  sino  además  porque  aclara  ideas,  y 
soluciona  dificultades  en  un  asunto  de  tanta  importancia,  con  respecto 
al  cual  todavía  hay  quienes  tienen  la  mentalidad  anticuada  del  positivis- 
mo de  Augusto  Compte.  En  una  época  señalada  por  un  partido  que  sos- 


6 A.  Brunner,  La  religión,  Herder,  Barcelona-Buenos  Aires,  1963,  395 
páginas. 
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tiene  que  la  religión  es  el  opio  del  pueblo  (o  para  mujeres  y niños:  nueva 
expresión  comptiana  de  la  religión  como  signo  de  atraso  y de  incapacidad), 
viene  muy  bien  un  libro  que  nos  presenta  este  fenómeno  fundamental  de 
la  historia  de  todos  los  siglos  y pueblos,  como  una  exigencia  de  lo  más 
grande  y valioso  del  hombre:  su  dinamismo  personal,  por  el  cual  tras- 
ciende todas  las  significaciones  limitadas  del  mundo,  para  llegar  al 
Absoluto  Transcendente. 

Ya  que  tocamos  el  tema  de  la  filosofía  de  la  religión  realizada  en 
base  a hechos  históricos,  mencionemos  aquí  la  obra  histórico-filológica 
de  W.  Cordan,  Idolos  y animales-ídolos  de  los  Mayas  7 : para  entender  su 
mérito,  hay  que  tener  en  cuenta  que  una  de  las  civilizaciones  antiguas 
que  más  misterios  e incentivos  ofrece  a los  investigadores  es  la  de  los 
Mayas,  con  sus  grandezas  y su  derrumbe  inopinado  e inexplicable.  Pero 
las  fuentes  de  investigación  han  quedado  muy  reducidas,  después  de  la 
deplorable  acción  de  Fray  Diego  de  Landa,  al  quemar  todos  los  libros 
de  esa  cultura  que  hubiese  podido  encontrar.  El  resultado  ha  sido  ne- 
fasto: sólo  tres  manuscritos  han  podido  conservarse;  el  de  Dresden,  el 
de  París  y el  de  Madrid.  Entre  los  investigadores  que  se  han  dedicado 
a descifrar  la  lectura  de  las  inscripciones,  se  halla  al  autor  de  este  libro, 
Wolfgang  Cordan,  desde  hace  un  año  en  Yucatán;  y que  ha  obtenido  de 
sus  trabajos  e investigaciones  una  nueva  dirección  para  interpretar  de 
los  glifos  mayas,  que  ha  titulado  Sistema  de  Merida.  El  método  se  apoya 
en  los  trabajos  de  E.  W.  Fórstemann,  W.  Grate,  H.  Beyer  y J.  E.  Thomp- 
son. Se  ha  contado  también  con  un  facsímil  del  Códice  de  Desdren,  y 
la  clásica  edición  de  los  tres  códices  de  Villacorta  (padre  e hijo,  Guatema- 
la, 1930),  etc.  Las  escenas  presentadas  en  esta  obra  son  de  tipo  religioso 

en  general,  y algunas  sobre  la  caza,  gran  preocupación  de  los  mayas, 
elegidas  con  el  criterio  de  dar  algo  interesante  al  no  especialista,  y ma- 
terial positivo  al  filólogo.  La  interpretación  está  basada  exclusivamente 
en  dos  autores,  Alfredo  Barrera  Vásquez  y Rafael  Girard,  descartándose 
a Eric  Thompson  y su  escuela.  Para  los  que  estudian  historia  de  reli- 
giones, o están  interesados  en  la  filología  de  las  lenguas  americanas, 

este  libro  contiene  aportes  positivos,  sobre  todo  teniendo  en  cuenta  que 
los  mayas,  al  revés  de  los  griegos,  presentan  sus  dioses,  no  en  su  forma 
verdadera,  sino  en  la  de  animales,  pasando  a significar  espíritus  protecto- 
res (nahuales,  en  el  vocablo  azteca),  de  los  cuales  dependen  los  hombres 
ya  desde  el  día  de  su  nacimiento.  Con  lo  cual  se  abre  un  interesante 

campo  para  la  investigación  y comparación  con  las  religiones  de  la  India, 
Egipto  y otras  regiones,  en  que  lo  animal  se  ha  utilizado  para  expresar 
algo  de  la  divinidad,  o a divinidades. 

Bajo  el  título  de  Religión  y Arte,  y como  parte  de  la  bien  conocida 


7 W.  Cordan,  Gótter  und  Góttertiere  der  Maya,  Franske,  Bern,  1963, 
75  págs. 
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serie  The  Aquinas  Lecture  (correspondiente  a la  conferencia  tenida  en 
1963)  el  profesor  P.  Weiss,  Ph.  D.  de  la  Yale  University 8,  ha  propuesto 
como  tema  las  relaciones  entre  la  Religión  y el  Arte.  Como  en  todo  lo 
básico  y fundamental,  éstas  son  por  lo  menos  siete.  Cada  una  es  inde- 
pendiente en  su  campo  y da  una  propia  respuesta  a las  necesidades  pri- 
mordiales del  hombre.  Cada  una  puede  tener  a la  otra  como  una  subdi- 
visión: como  es  el  caso  de  la  religión  respecto  al  arte  en  lo  que  podríamos 
llamar  con  el  autor  obras  sacramentales,  o arte  sacramental;  y del  arte 
con  respecto  a la  religión  en  la  religión  secularizada,  o sea  tratada  en 
función  de  lo  artístico.  Cada  una  puede  ser  completada  por  la  otra: 
y así  el  arte  consagrado  es  completado  por  la  religión,  mientras  que  el 
arte  litúrgico  es  religión  completada  por  el  arte.  Finalmente,  tenemos  la 
religión  calificada  por  el  arte;  y arte  calificado  por  la  religión.  El  autor 
se  concentra  especialmente  en  el  último  punto,  aunque  trata  también  los 
demás.  Sobre  todo  dedica  gran  parte  del  libro,  casi  la  mitad,  al  análisis 
de  los  nueve  artes  que  pueden  entrar  de  un  modo  especial  en  relación 
con  lo  religioso:  arquitectura,  escultura  y pintura  (principalmente  pro- 
yectados a lo  espacial)  ; composición  musical,  historia  y poesía  (primaria- 
mente proyectados  a lo  temporal)  ; ejecución  musical,  teatro  y danza 
(primariamente  proyectados  a representar  procesos).  Estudia  la  natu- 
raleza de  cada  una  de  esas  artes,  como  base  para  la  recta  intelección  de 
lo  que  puede  ser  religioso  en  las  mismas.  En  algunos  casos  pensamos 
que  lo  dicho  por  el  autor  no  debe  ser  tomado  en  sentido  exclusivo,  como 
en  el  de  la  pintura,  por  ejemplo,  en  que  lo  santo  personal  puede  ser 
manifiesto  en  las  expresiones  de  las  imágenees  (típicos  en  esto  son  los 
cuadros  de  Fra  Angélico).  Notemos,  por  otra  parte,  que  el  término  reli- 
gión no  se  identifica  con  cristianismo:  esta  distinción  puede  explicar 
ciertas  afirmaciones  del  autor. 

Para  presentar  la  obra  de  J.  M.  Demske,  Ser,  hombre  y muerte 9, 
comencemos  diciendo  que,  desde  la  más  remota  antigüedad  la  muerte,  el 
hecho  de  la  mortalidad  del  hombre,  ha  sido  uno  de  los  temas  más  consi- 
derados por  los  pensadores,  y que  más  ha  influido  en  no  pocas  concep- 
ciones filosóficas.  Aún  más,  podemos  decir  que  la  misma  vida  humana  está 
significada  y realizada  en  función  de  una  premisa  existencial,  la  famosa 
proposición  “omnis  homo  est  mortalis”,  y del  sentido  que  se  dé  al  pre- 
dicado. Por  eso,  entre  los  términos  muerte-vida-filosofía,  hay  mútua 
relación  dialéctica:  lo  que  para  cada  uno  es  la  muerte,  es  la  vida  y su 
filosofía;  así,  como  lo  que  es  la  vida  o la  filosofía,  da  lo  que  serán  los 
otros  dos  términos.  Basta  ver  cómo  en  algunos  autores  modernos,  la 
muerte,  al  absurdizarse,  absurdiza  la  vida  y la  misma  filosofía;  mien- 
tras que  otros,  al  descubrir  el  misterio  de  la  muerte,  han  encontrado  el 

8 P.  Weiss,  Religión  und  Art,  Marquette,  Milwaukee,  1963,  97  págs. 

9 J.  M.  Demske,  Sein,  Mensch  und  Tod,  Alber,  Freiburg,  1963,  207  págs. 
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de  la  vida  y el  de  la  verdadera  filosofía  (es  interesante  hacer  resaltar 
las  dos  opiniones  opuestas:  para  un  materialista,  la  muerte  es  un  escán- 
dalo existencial,  que  quita  sentido  al  existir  humano  individual;  para 
un  espiritualista,  es  justamente  la  no-muerte,  el  deber  permanecer  siem- 
pre en  este  mundo  material,  lo  que  constituiría  el  escándalo  vital  personal, 
al  verse  obligado  a limitar  sus  posibilidades  supratemporales  y supramun- 
danas  al  horizonte  hombre-mundo).  Demske  ha  tomado  este  problema  en 
Heidegger,  y con  razón  lo  ha  visto  como  uno  de  los  fundamentales  en  el 
pensamiento  heideggeriano,  pues  todo  hombre  es  un  Sein  zurre  Tode,  y la 
muerte  se  mueve  en  el  centro  de  la  problemática  de  la  existencia,  del  ser 
del  hombre,  en  suma,  del  mismo  ser.  Justamente  este  es  el  fin  que  se  h." 
propuesto  el  autor:  mostrar  la  estrecha  relación  entre  el  problema  de  la 
muerte  y el  problema  de  la  existencia  y del  ser.  No  que  la  muerte  sea 
el  tema  principal  para  Heidegger  (pues  bien  sabemos  que  en  sus  primeros 
escritos  fue  la  existencia,  y en  los  posteriores  el  ser).  No  el  protagonista, 
pero  sí  el  infaltable  antagonista,  que  permitirá  desarrollar  el  tema  del 
ser  y del  hombre.  La  cuestión  sobre  el  ser  y la  existencia  es  el  tema 
principal  a partir  del  cual  se  desenvuelve  el  problema  de  la  muerte;  y 
es  la  muerte  ló  que  perfila  y agudiza  el  problema  del  ser  y de  la  exis- 
tencia. Lo  que  dijimos  al  principio  de  la  relación  dialéctica  entre  muerte- 
vida-filosofía,  también  se  realiza  en  Heidegger:  por  eso  tenemos  dos 
concepciones  de  la  muerte,  que  responden  al  giro  del  Daseinsdenken  (pen- 
samiento de  la  existencia)  al  Seinsdenken  (pensamiento  del  ser).  Esta 
evolución  es  seguida  cuidadosamente  por  Demske,  lo  mismo  que  los  otros 
asuntos  relacionados  con  el  título  de  su  obra.  La  estructura  y el  método 
de  la  misma  están  determinados  por  el  fin  propuesto,  el  estudio  de  la 
muerte  en  la  obra  total  de  Heidegger;  y,  así,  para  poder  valorar  recta- 
mente la  diferencia  entre  las  primeras  afirmaciones  y las  ulteriores,  se 
sigue  un  orden  cronológico,  o sea  se  estudia  las  obras  de  acuerdo  al  orden 
en  que  fueron  escritas,  en  cinco  etapas:  el  análisis  existencial  de  Sein 
und  Zeit;  el  desarrollo  del  horizonte  de  la  problemática  de  la  muerte  en 
los  primeros  escritos  después  de  Sein  und  Zeit;  la  consolidación  de  la 
nueva  posición  en  Introducción  a la  metafísica;  interpretaciones  de  la 
poesía  y escritos  sobre  el  problema  del  lenguaje  posteriores  al  giro;  dis- 
cusión de  la  esencia  de  la  cosa  y del  habitar  en  la  tierra.  Una  conclusión 
final  nos  muestra  el  ser,  la  imagen  del  hombre,  y la  concepción  de  Hei- 
degger sobre  la  muerte.  El  autor  ofrece  una  completa  bibliografía  de 
las  obras  escritas  por  el  autor  estudiado;  y otra,  selecta,  de  estudios 
relacionados  con  el  tema.  Hay  además  numerosas  notas,  y un  buen  índice. 

J.  Ferrater  Mora,  en  El  ser  y la  muerte  10,  procura  responder  a las 
siguientes  preguntas  fundamentales:  ¿hay  algo  común  entre  la  muerte 

10  J.  Ferrater  Mora,  El  ser  y la  muerte,  Aguilar,  Madrid-Buenos  Aires, 
1962,  291  págs. 
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humana  y la  de  otros  organismos?  Si  morir  es  de  algún  modo  cesar  ¿no 
podría  decirse  que  también  otras  realidades,  inclusive  no  orgánicas,  cesan  ?j 

Y ¿será  posible  unificar  fenómenos  tan  variados?  ¿No  habremos  disuelto 
el  concepto  de  la  muerte  humana  en  el  demasiado  general  de  cesación? 
Estas  cuestiones  explican  que  la  obra  pueda  cobijar  un  sistema  filosófico: 
una  ontología  general,  una  metafísica  de  lo  orgánico,  una  filosofía  de 
la  persona.  Y no  podría  ser  de  otro  modo,  dado  el  tema  elegido.  El  sen- 
tido de  la  muerte  está  dado  por  la  concepción  que  se  tenga  de  la  vida, 
y ésta  a su  vez  depende  de  la  metafísica  y ontología  que  uno  haya  to- 
mado. Por  otra  parte,  el  autor  no  se  avergüenza  de  ser  sistemático  y 
especulativo:  ideas  principales  estrechamente  ensambladas  y que  encajan 
en  supuestos  de  orden  ontológico  y metafísico,  capaces  de  abarcar,  en 
principio,  toda  la  realidad.  Juntamente  con  esto  nos  encontramos  con  el 
esfuerzo  de  realizar  un  integracionismo  de  las  doctrinas,  que  suponga  el 
de  las  realidades  consideradas  por  las  mismas.  Cuatro  capítulos  forman 
los  temas  tratados:  Teoría  general  de  la  realidad  y la  muerte  en  la  na- 
turaleza inorgánica;  Teoría  de  la  realidad  viviente  y la  muerte  en  la, 
naturaleza  orgánica;  Teoría  del  hombre  y la  muerte  humana;  Muerte, 
supervivencia  e inmortalidad.  Las  ideas  propuestas  son  abundantes  y 
sugerentes,  lo  cual  no  significa  que  siempre  sean  verdaderas,  y lo  su- 
ficientemente profundas  para  llegar  hasta  la  realidad  última  de  las  cosas. 

Y vayan  dos  ejemplos:  la  teoría  sobre  la  realidad  del  viviente  y sus  aná- 
lisis sobre  la  diferencia  esencial  entre  lo  orgánico  e inorgánico  con  su 
resultado  negativo,  no  nos  satisface.  La  posesión  de  sí  como  totalidad,  que 
es  lo  propio  del  viviente,  por  la  cual  se  produce,  se  conserva  y se  repro- 
duce con  un  sentido  existencial  y de  valor  completamente  diferente  al  de 
la  materia,  no  está  suficientemente  estudiado  por  Ferrater  Mora  en  su 
significación  concreta,  con  toda  la  casi  infinita  gama  de  acciones  desde  las 
células  hasta  la  inteligencia  humana,  pasando  por  los  tropismos,  sensa- 
ción e instinto.  Lo  mismo  digamos  de  su  crítica  a la  argumentación  ra- 
cional sobre  la  inmortalidad:  nos  resulta  superficial.  Para  quien  esté  bien 
formado,  el  libro  resulta  útil,  pues  hace  pensar  y repensar  problemas  y 
soluciones.  Tiene  numerosas  notas,  un  buen  índice  onomástico  de  los  au- 
tores citados  (ciertamente  en  gran  cantidad)  y un  completo  índice  general. 

El  libro  de  Kóhler,  La  imagen  del  hombre  en  el  materialismo  11,  presenta 
uno  de  los  puntos  más  importantes,  sino  el  más,  para  comprender  el  comu- 
nismo: su  imagen  sobre  el  hombre.  Es  en  ella  y por  ella  donde  podremos 
valorar,  no  sólo  su  ideología  político-social,  sino  hasta  los  fundamentos  úl- 
timos del  sistema;  pues,  aún  el  materialismo  dialéctico  histórico,  base 
racional  donde  descansa,  nos  resulta,  por  una  paradoja  no  rara  en  la  his- 
toria del  pensamiento,  una  estructuración  (en  términos  marxista,  una 

11  H.  Kohler,  Das  Menschenbild  des  dialektischen  Materialismus,  Pus- 
tet,  München,  1963,  86  págs. 


474  — 


superestructura)  a póster iori,  para  explicar  de  un  modo  aceptable  la  con- 
cepción a priori  de  la  realidad  de  lo  humano.  Y no  sólo  bajo  este  punto 
de  vista  la  obra  de  Kóhler  es  recomendable:  el  comunismo  se  presenta  con 
caracteres  mesiánicos  y por  lo  tanto  con  un  mensaje  de  redención  aparente- 
mente muy  semejante  al  del  cristianismo;  con  lo  cual  se  crea  un  confusio- 
nismo tan  grande  que  no  son  muchos  los  capaces  de  dilucidar  cuáles  sean 
sus  diferencias  en  temas  tan  importantes  como  el  amor  al  prójimo,  liber- 
tad, y mejoramiento  de  la  humanidad.  Y eso  se  debe  aclarar,  porque  a 
no  pocos  les  está  sucediendo  preferir  la  fotografía  (comunismo)  al  cuadro 
genial  (cristianismo) , porque  tiene  colores  más  brillantes  y llama  más  la 
atención.  El  libro  de  Kóhler  realiza  esta  aclaración,  y nos  presenta  la  ver- 
dadera imagen  del  hombre-marxista,  sobre  todo  en  esos  asuntos  que  miran 
las  relaciones  interhumanas  y su  expresión  libre,  en  un  estilo  claro  y 
abundante  documentación.  En  primer  lugar,  trata  las  afirmaciones  antro- 
pológicas, fundamentándolas  en  la  concepción  materialista  de  Marx-Engel- 
Lenin-Stalin  (como  dijimos,  en  nuestra  opinión,  fundamento  racional  expli- 
cativo). Luego  considera  la  unidad  de  todo  ser  y suceder,  para  pasar  a lo 
más  importante,  la  concepción  sobre  el  hombre  en  sus  dos  factores  primor- 
diales: su  ser  social  y su  historicidad  en  cuanto  tal,  a partir  de  los  cuales 
se  derivarán  las  opiniones  básicas  sobre  la  libertad,  moral,  religión,  amor 
y personalidad,  al  mismo  tiempo  que  la  figura  del  hombre  del  futuro.  Estas 
páginas,  aunque  breves  comparadas  con  otros  estudios,  son  sumamente 
aclaratorias.  En  un  excurso  final,  proyecta  la  imagen  soviética  del  hombre 
en  la  perspectiva  del  desarrollo  del  Occidente.  Un  buen  índice  onomástico 
y de  materias,  completa  esta  obra  pequeña,  pero  que  da  las  ideas  suficien- 
tes para  poder  valorar  comparativamente  el  cristianismo  (mensaje  de 
salvación  que  encuentra  en  el  hombre  una  persona  por  su  relación  a Dios) 
y el  comunismo  (que  sólo  ve  el  individuo,  el  hombre  en  total  función  de 
lo  económico-social). 


TEOLOGIA 


Nos  ha  llegado,  con  algo  de  retraso  por  causas  ajenas  a nuestra  volun- 
tad, el  volumen  VII  del  Lexicón  fiir  Theologie  und  Kirche 1:  por  eso,  nos 
vemos  obligados  a dejar,  para  una  ocasión  más  propicia,  un  estudio  más 
detallado  de  su  contenido,  como  ya  lo  hemos  hecho  con  los  anteriores  volú- 
menes; y pensamos  hacerlo  con  más  detención  aún,  al  término  de  la  publi- 
cación. Este  volumen  va  del  término  Marcellinus  hasta  Paleotti;  y,  entre 
los  temas  importantes,  contiene  el  de  María,  el  del  Hombre,  el  de  la  Misa, 


Lexicón  fiir  Theologie  und  Kirche,  Herder,  Freiburg,  1962,  1368  págs. 
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el  del  Mito.  En  las  otras  letras  que  este  volumen  contiene,  tenemos  el  tema 
de  la  Imitación  de  Cristo,  el  Amor  del  prójimo,  el  del  Derecho  natural,  el 
de  la  Naturaleza  y la  gracia,  el  de  la  Revelación,  el  del  Movimiento  ecumé- 
nico, el  del  Sacrificio,  el  de  las  Ordenes  religiosas,  el  de  la  Ortodoxia,  etc. 
Entre  sus  críticos,  las  alabanzas  se  van  alternando  con  las  observaciones 
y aún  correcciones  (cfr.  Geist  u.Leben,  36  [1963],  pp.  79-80;  Ant.,  37  [1963], 
pp.  236-237)  : por  nuestra  parte,  preferimos  esperar  que  el  léxico  haya 
terminado  totalmente  su  publicación,  para  tratar  de  ofrecer  una  idea  ge- 
neral de  su  realización,  junto  con  un  panorama  de  su  repercusión  en  los 
ambientes  especializados.  Porque  es  evidente  que  el  estilo  del  Lexicón  für 
Theologie  und  Kirche  es  como  “una  piedra  que  cae  en  el  agua”:  la  persona- 
lidad de  sus  autores  — como  comentábamos  a propósito  del  Staatslexicon,  en 
el  boletín  de  ciencias  sociales  publicado  en  esta  misma  entrega — se  mani- 
fiesta en  la  longitud  dada  a los  artículos,  en  la  elección  de  los  enfoques 
y aún  de  la  terminología  (por  ejemplo,  el  artículo  que  K.  Rahner,  en  el 
volumen  anterior,  le  dedica  a la  kerigmática,  es  sintomático  respecto  de  su 
propia  concepción  de  la  teología) ; de  modo  que  es  natural  que  otras  per- 
sonalidades se  sientan  aludidas,  y lo  manifiesten  en  sus  críticas.  Lo  cierto 
es  que  todos  esperamos  el  volumen  del  léxico  en  que  está  la  palabra  teo- 
lógica más  usada  por  cada  uno  de  nosotros,  y de  una  mirada  nos  damos 
cuenta  si  el  autor  está  con  nosotros  o contra  nosotros.  Señal  de  la  fuerte 
personalidad  que  los  responsables  de  esta  obra  han  sabido  darle  a la  misma, 
por  sí  mismos,  y por  medio  de  sus  numerosos  colaboradores.  De  modo  que 
se  justifica  el  que,  además  de  la  razón  práctica  antes  indicada  — la  llegada 
de  este  volumen  con  retraso  a nuestras  manos — , tengamos  una  razón  más 
intrínseca  a la  misma  obra,  para  comentarla  más  despacio  al  fin  de  su 
total  publicación. 

El  Diccionario  teológico  de  bolsillo,  de  K.  Rahner  y H.  Vorgrimler  2, 
cumple  con  lo  que  indican  las  tres  palabras  de  su  título,  pues  logra  reducir 
a pequeño  tamaño  — y,  consiguientemente,  pone  al  alcance  de  cualquiera — 
una  teología  que  se  puede  consultar  como  se  consulta  un  diccionario  en 
orden  alfabético  — la  sistematización  teológica  hay  que  buscarla  en  otro 
tipo  de  obras — ; y presenta  una  serie  de  temas  teológicos  sustanciales  pa- 
el  catolicismo  - — fuera  de  toda  controversia,  y dando  por  supuesta  la  funda- 
mentación  que  otras  obras  ofrecen — , evitando  todo  lo  que  pudiera  ser  un 
aparato  crítico,  y logrando  así  una  presentación  más  atractiva  — por  la 
ausencia  de  citas  eruditas,  y por  el  cuidado  puesto  en  evitar  los  tecnicismos 
de  escuela — del  mensaje  de  la  fe  católica,  apostólica  y romana.  En  muchos 
sitios,  aprovecha  el  trabajo  ya  hecho  en  el  Lexicón  für  Theologie  und  Kirche; 
y,  para  los  temas  filosóficos  afines,  tiene  por  compañero  de  bolsillo  al 
Herders  Kleines  philosophisches  Wórterbuch.  Aún  los  especialistas  apre- 
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ciarán  esta  obra,  al  menos  como  modelo  de  presentación  moderna  (kerig- 
mática,  ha  dicho  un  crítico  en  Tüb.  Theol.  Quartalsch.,  143  [1963],  pp.  100- 
101,  quien  también  hace  algunas  observaciones  de  fondo) . De  modo  que  apre- 
ciaríamos una  traducción  castellana  de  esta  obra  que,  a pesar  de  su  peque- 
ño tamaño,  y de  la  abundancia  de  léxicos  en  la  literatura  alemana  con- 
temporánea, no  desmerece  de  sus  hermanos  mayores. 

El  Lexicón  für  Theologie  und  Kirche  ha  ocupado  un  sitio  de  donde 
será  difícil  sacarlo;  pero  eso  no  ha  matado  la  iniciativa  de  los  autores 
y editores  alemanes,  que  han  descubierto  una  manera  de  hacer  otro  estilo 
de  diccionario,  no  propiamente  en  la  forma  de  “diccionario”,  pero  sí  “para 
la  consulta”  que  sirva  de  punto  de  partida.  Tal  es  el  estilo  del  Manual  de 
conceptos  fundamentales  teológicos,  a cargo  de  H.  Fríes3,  y con  la  cola- 
boración de  cerca  de  100  destacados  especialistas.  En  dos  volúmenes,  se 
presenta  una  selección  de  160  conceptos  teológicos  (por  sí  mismos,  o por 
sus  relaciones  con  la  teología)  ; los  otros  conceptos  que  podrían  ser  echados 
de  menos  por  los  lectores,  figuran  en  un  léxico  más  completo,  al  final  del 
segundo  volumen  (pp.  937-966).  Los  colaboradoras  se  han  puesto  por  ob- 
jetivo, en  la  redacción  de  cada  artículo,  el  concentrar  la  materia,  estudian- 
do cada  concepto  especialmente  en  la  Sagrada  Escritura,  con  todos  los 
modernos  medios  de  la  exégesis  bíblica,  y la  elaboración  bíblico-teológica. 
Además,  y como  complemento  de  este  estudio,  se  hace  el  análisis  histórico 
del  tema,  hasta  nuestros  días.  Y,  en  la  parte  sistemática,  se  tratan  los 
problemas  propios  de  una  reflexión  teológica.  Cada  artículo,  tiene  su  biblio- 
grafía selecta.  Una  obra  pues  que  ha  sabido  encontrar  su  propio  sitio 
— junto  a las  otras  grandes  obras  de  consulta — y que  prestará  buenos  ser- 
vicios al  teólogo  de  profesión,  al  estudiante  de  teología,  y a todo  estudioso 
que  deba  entrar  en  terreno  teológico  (y  esto  lo  han  tenido  en  cuenta  los 
autores  de  este  Manual,  sobre  todo  en  todos  los  temas  en  que  la  teología 
ha  dado  lugar  — o viceversa — a una  elaboración  filosófica  del  concepto 
tratado) . 

Bajo  el  título  de  La  Maternidad  espiritual  de  María  4,  se  publican  las 
comunicaciones  doctrinales  del  VIII  Congreso  Mariano  Nacional  francés: 
notémoslo  bien,  ya  que,  siendo  comunicaciones  para  un  congreso,  aunque 
doctrinales,  están  pensadas  y redactadas  para  servir  de  punto  de  partida 
para  un  diálogo,  y no  para  la  investigación  (cfr.  Rev.  de  Esp.,  21  [1962], 
pp.  643-644).  Además  de  los  estudios  propiamente  doctrinales,  hay  otros 
más  históricos:  el  de  R.  Laurentin,  que  sintetiza  muy  bien  las  últimas  in- 
vestigaciones francesas  en  la  tradición  viva  de  la  Iglesia;  y el  de  Fran^ois 
de  Sainte-Marie,  sobre  la  devoción  mariana  de  S.  Teresa  del  Lisieux  (aquí 
se  celebró  el  Congreso  Mariano  que  comentamos),  sobre  el  canto  o poema 
de  la  Santa,  titulado  “Pourquoi  je  t’aime,  o Marie”  (que  se  reproduce  al 

3 H.  Fríes,  Handbuch  theologischer  Grundbegriffe,  2 tomos,  Kosel,  Mün- 
chen,  1962/3. 
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final,  en  copia  fotográfica).  Las  exposiciones  doctrinales  de  G.  Frenaud 
(que  comienzan  por  un  desarrollo  histórico  del  tema  de  la  maternidad  espi- 
ritual de  María,  y se  cierra  con  un  desarrollo  teológico),  de  J.  Hemery 
(sobre  la  coredención) , y de  J.  H.  Nicolás  (sobre  la  mediación),  son  sinte- 
tizados luego,  (aprovechando  que  los  tres  estudios  mencionados  se  referían 
como  un  ensayo  de  teología  de  dicha  maternidad  espiritual  de  la  Virgen 
explícitamente  a la  maternidad  espiritual  de  la  Virgen),  por  M.  J.  Nicolás. 
Se  intercalan  otras  comunicaciones  más  breves,  sobre  la  mediación  espiritual 
de  la  Virgen  y el  sacerdocio  (G.  Jousard),  sobre  la  virilidad  y la  infancia 
espiritual  (A.  M.  Garre),  y sobre  la  espiritualidad  de  la  maternidad  huma- 
na, a la  luz  de  la  maternidad  espiritual  de  María  (A.  Duhamel). 

Para  terminar,  mencionamos  aparte  — por  su  valor  práctico,  y pasto- 
ral— el  ensayo  de  J.  Houyvet,  sobre  la  maternidad  espiritual  de  María  en 
el  rezo  del  Rosario.  Como  se  ve,  estas  comunicaciones  del  Congreso  Ma- 
riano francés,  perpetúan  y extienden,  a otros  ambientes,  los  frutos  de  estos 
congresos  (el  que  comentamos  fue  celebrado  del  5 al  9 de  julio  de  1961). 
Otros  datos  del  mismo  Congreso  — actas,  etc. — , han  sido  publicados  en 
los  órganos  de  publicidad  respectivos.  Téngase  en  cuenta  que,  sobre  el  tema 
de  la  maternidad  espiritual,  la  Société  Frangaise  d’Etudes  Mariales  ha 
consagrado  los  trabajos  de  tres  años,  de  1959  a 1961,  al  tema;  y ha  publi- 
cado los  resultados  en  tres  volúmenes:  1.  Primeras  manifestaciones  del 
tema,  y su  desarrollo  hasta  el  siglo  XII:  2.  Desarrollo  del  tema  desde  el 
siglo  XIII  al  XIX : 3.  Síntesis  y conclusiones. 

La  obra  de  L.  Monden,  El  milagro,  signo  de  salud  4,  que  ya  podemos 
considerar  como  clásica  en  la  materia,  y difundida  en  las  principales  len- 
guas europeas,  aparece  ahora  en  castellano:  ya  nos  hemos  ocupado  larga- 
mente de  la  edición  francesa  (cfr.  Ciencia  y Fe,  16  [1960],  pp.  198-199) 
y de  la  edición  alemana  (ibíd.,  18  [1962],  pp.  119-121)  ; y con  este  motivo 
hemos  comparado  ambas  ediciones,  indicando  las  ventajas  y desventajas  de 
cada  una.  Ahora  sólo  podemos  añadir  que  la  edición  castellana  sigue  la 
edición  francesa.  Tenemos  que  reconocer  que  la  Editorial  española  ha  pro- 
cedido con  relativa  rapidez  — dada  la  importancia  del  tema  y de  la  obra — 
para  hacer  partícipes  a nuestros  ambientes  latinoamericanos  de  la  obra 
de  Monden  que,  como  decíamos  al  principio,  ya  es  clásica  en  la  materia. 

La  XIX  Semana  Española  de  Teología  (18-23  setiembre,  1959)  publica 
sus  comunicaciones  con  el  título  de  Algunas  cuestiones  sobre  la  fe  teologal, 
y otros  estudios  5 6.  Hace  de  introducción  el  trabajo  de  B.  G.  Monsegú,  titu- 
lado Ambientación  moderna  de  la  teología  de  la  fe,  que  nos  ofrece,  a gran- 
des rasgos,  un  panorama.  Siguen  los  trabajos  doctrinales,  sobre  el  Fun- 

5 L.  Monden,  El  milagro,  signo  de  salud,  Herder,  Barcelona-Buenos  Ai- 
res, 1963,  328  págs. 

6 XIX  Semana  Española  de  Teología,  C.S.I.C.I.,  Inst.  Feo.  Suárez,  Ma- 
drid, 1962,  298  págs. 
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c lamento  y alcance  de  la  sobrenaturalidad  del  acto  de  fe  saludable,  de 
R.  López  Gallego;  el  de  M.  Nicolau,  sobre  la  Función  de  la  voluntad  en 
orden  a la  certeza  de  la  fe  cristiana;  el  de  B.  Xiberta,  sobre  la  Función 
específica  que,  en  orden  a la  fe  cristiana,  corresponde  a la  gracia  actual 
(en  los  justos,  y en  quienes  se  preparan  para  la  justificación)  ; el  de  Ba- 
silio de  S.  Pablo,  sobre  La  función  del  sentimiento  en  relación  con  el  acto 
de  fe  (que  incluye  un  resumen  histórico  de  las  sentencias,  desde  los  tiem- 
pos modernos  a nuestros  días,  incluyendo  la  que  se  llamó  Nueva  Teología)  ; 
y el  de  A.  Huerga,  sobre  Conocer  por  fe  y conocer  por  don.  Se  añade  a 
estos  estudios  doctrinales,  uno  que  podríamos  considerar  más  histórico  y 
que  es  el  de  D.  Fernández,  sobre  la  Necesidad  de  la  fe  para  la  justificación 
según  los  Concilios  Tridentino  y Vaticano.  Los  otros  estudios,  ajenos  al 
tema  de  la  fe,  versan  sobre  la  Permisión  del  mal  moral,  de  Crisóstomo  de 
Pamplona;  y sobre  Dos  congresos  en  torno  a la  penitencia  (crónica  de  dos 
congresos,  que  lo  es  también  del  tema,  en  sus  implicaciones  y consecuen- 
cias pastorales)  ; y el  de  M.  A.  Martín,  sobre  los  Caracteres  generales  de 
la  generación  teológica  humanista  española  (1500-1530). 

Se  publica  también  la  XXII  Semana  Española  de  Teología  (17-28  de 
setiembre,  1962)  titulada  Teología  del  Episcopado  y otros  estudios 7,  con 
un  contenido  abundante.  Algunos  trabajos  son  más  históricos,  como  el  de 
V.  Proaño  Gil,  sobre  la  Conciencia  de  la  función  episcopal  en  la  Iglesia  pri- 
mitiva, y el  de  Fray  Pedro  de  Alcántara,  sobre  la  Función  eclesial  del 
obispo  en  la  escolástica  incipiente,  y el  de  J.  M.  Alonso,  sobre  La  infalibili- 
dad conciliar  en  la  relación  primado  y episcopado  (con  referencia  explícita 
a los  problemas  actuales).  Otros  estudios  son  doctrinales,  como  el  de 
L.  Arias,  sobre  Primado  y Episcopado  (con  referencia  expresa  a la  teoría 
de  K.  Rahner),  el  de  B.  Gómez  Monsegú,  sobre  El  constitutivo  formal  del 
episcopado,  y el  de  N.  López  Martínez,  sobre  La  distinción  entre  obispos 
y presbíteros,  y el  de  A.  Briva  Miravent,  sobre  Constitución  y funciones  del 
colegio  episcopal,  y el  de  A.  García  Suárez,  sobre  la  Función  local  y fun- 
ción universal  del  episcopado,  y el  de  J.  Campelo,  sobre  el  Origen  de  la 
potestad  episcopal  de  orden  y de  jurisdicción,  y el  de  M.  Nicolau,  sobre  el 
Magisterio  ordinario  en  el  Papa  y en  los  obispos,  y el  de  J.  M.  Delgado 
Varela,  sobre  El  ejercicio  de  la  función  del  magisterio,  y la  explicitación  de 
los  conceptos  humanos,  y el  de  A.  Huerga,  como  Reflexiones  tomistas  sobre 
la  misión  pastoral  de  los  obispos,  y el  de  A.  Turrado,  sobre  El  episcopado  y 
los  sacramentos,  especialmente  la  Eucaristía,  como  suceso  eclesial,  y el  de 
Fray  M.  García  Miralles,  sobre  El  episcopado  como  estado  de  perfección 
(¿en  qué  consiste  su  verdadera  ratio  formalis?) , y el  de  A.  M.  Javierre, 
bajo  el  título  de  Episcopado:  problema  crucial  ecuménico.  Como  se  ve,  un 
planteo  bastante  amplio  — y,  sobre  todo,  actual — de  la  problemática  del 

7 XXII  Semana  Española  de  Teología,  C.S.I.C.I.,  Inst.  Feo.  Suárez,  Ma- 
drid, 1963,  621  págs. 
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episcopado  en  la  Iglesia  de  hoy.  Se  añaden  dos  estudios,  ajenos  al  tema 
central,  el  uno  sobre  la  Promesa  y pacto,  de  A.  Queralt,  y el  otro  sobre 
Una  cuestión  trinitaria  relacionada  con  el  Yo  humano  de  Cristo,  por  Cri- 
sóstomo  de  Pamplona.  Para  terminar,  quisiéramos  mencionar  expresamente 
el  trabajo  — capítulo  de  teología  bíblica — de  Bernardino  de  Armellada, 
con  el  modesto  título  de  Para  una  teología  bíblica  del  episcopado,  una  de 
cuyas  conclusiones  conviene  trascribir  aquí:  “creemos  — dice  el  autor — que 
fue  un  hecho  necesario  la  acumulación  de  potestades  supremas  apostóli- 
cas en  los  rectores  de  las  iglesias  locales.  Pero  la  Sagrada  Escritura  no  da 
pie  para  afirmar  como  de  derecho  divino  la  sucesión  apostólica  precisamen- 
te en  los  obispos  residenciales.  La  posible  no  necesidad  de  esta  conexión 
sería  un  fundamento  para  que  no  resultara  inverosímil  que  el  colegio  epis- 
copal tuviera  miembros  sin  iglesia  propia.  Quizás  se  encuentre  así  una 
razón  de  ser  muy  eclesiástica  para  entidades  apostólicas  superlocales  (pién- 
sese en  la  exención)  que  no  está  sometida  al  obispo  en  cuanto  superior  local; 
pero  que  evidentemente  sí  lo  está  en  cuanto  el  obispo  es  parte  del  colegio 
episcopal.  Es  también  significativo  que  los  obispos  titulares,  invitados  a 
un  concilio  ecuménico,  tengan  en  él  voto  deliberativo.  Y nadie  pensará  que 
todos  estos  casos  — al  parecer  especiales — ponen  en  peligro  la  esencia  de 
la  Iglesia.  Antes  bien,  nos  manifiestan  los  muchos  matices  que  se  han  de 
ponderar  bíblicamente  para  proceder  a la  elaboración  de  una  teología  del 
episcopado”  (pp.  51-52). 

Nos  ha  llegado  la  obra  de  J.  Martínez  Balirach,  titulada  Estudios  mo- 
dernos de  Teología  moral,  en  su  primer  volumen,  dedicado  a la  Moral  fun- 
damentals:  como  decía  un  crítico,  es  un  ensayo  más  en  la  línea  de  la  reno- 
vación, no  de  la  moral  en  sí,  sino  de  su  presentación  al  mundo  moderno 
(cfr.  Rev.  Ecles.  Bras.,  23  [1983],  p.  836),  y se  suma  a las  que  hemos  comen- 
tado en  entregas  anteriores  de  nuestra  revista  (cfr.  Ciencia  y Fe,  19 
[1963],  pp.  166-167),  con  sus  matices  propios.  La  obra  tiene,  por  ejemplo, 
una  primera  zona  (que  abarca  tres  partes  del  plan  del  autor)  más  dogmá- 
tica, en  que  partiendo  de  las  ideas  de  Cristo  sobre  su  moral,  y a través 
de  la  trayectoria  histórica  de  la  moral  cristiana,  llega  a una  triple  defini- 
ción de  la  misma,  una  que  parte  de  Dios  (como  fin  último  del  hombre),  otra 
que  parte  de  Jesucristo  en  su  Reino,  y la  tercera,  que  parte  de  Jesucristo 
como  nuestra  Ley  (identificación).  En  la  segunda  zona  de  su  obra,  al 
tratar  de  los  actos  humanos,  afloran  con  frecuencia  datos  psicológicos 
(psico-análisis,  sobre  todo).  Y en  la  tercera  zona  (por  ejemplo,  a propó- 
sito de  las  virtudes)  se  muestra  el  autor  más  bien  esquemático.  Sin  em- 
bargo, el  estilo  de  esquema  prima  a lo  largo  de  toda  la  obra.  Ein  cuanto 
a la  bibliografía,  el  autor  insiste  más  bien  en  las  obras  — originales  y tra- 
ducciones— de  ambiente  hispano,  de  modo  que  prestará  un  gran  servicio 


8 J.  Martínez  Balirach,  Estudios  modernos  de  teología  moral,  Sal  Te- 
rrae,  Santander,  1963,  576  págs. 
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en  este  ambiente.  Para  la  consulta,  tiene  un  índice  alfabético  de  temas, 
medianamente  amplio.  La  bibliografía  es,  con  toda  intención  — y así  la 
titula,  pp.  566-576 — castellana:  y,  en  este  sentido,  muy  completa,  tanto 
en  autores  como  en  temas  morales.  Y creemos  que  el  autor,  al  preferir  el 
ya  mencionado  estilo  de  esquema,  he  querido  sobre  todo  facilitar  la  consulta 
de  su  obra:  sus  frases  breves  (hasta  con  puntos  suspensivos!)  y su  casi 
nimia  división  en  frases  sueltas,  son  otros  tantos  medios  con  que  el  autor 
parece  querer  facilitar  su  rápida  y provechosa  consulta. 

La  Colección  Le  Mystére  Chrétien  pretende  ofrecer  al  lector,  interesado 
en  los  estudios  teológicos,  una  verdadera  Summa  Theologica  que  esté  — por 
otra  parte — de  acuerdo  a los  avances  actuales  en  las  ciencias  positivas,  y 
que  esté  formulada  en  un  lenguaje  accesible.  R.  Guelluy,  en  el  volumen  4, 
La  Creación 9,  ha  sabido  ordenar  el  trabajo  de  especialistas,  y darnos 
una  visión  sintética  y actual  del  tratado  de  Dios  Creador.  En  la  prime- 
mera  parte,  desarrolla  la  problemática  de  la  Creación  en  general:  la 
relación  entre  Dios  y la  creatura.  En  la  segunda  parte,  enfoca  al  Hombre 
frente  a la  realidad  cósmica:  su  unión  de  alma  y cuerpo  que  lo  constituye 
en  ser  espiritual  y corporal,  racional  y libre,  y que  además  se  desarrolla 
en  un  medio  comunitario,  con  una  historia,  y con  la  misión  de  realizarse 
social  y presonalmente  en  medio  del  trabajo.  Y por  último,  el  Hombre 
en  su  relación  con  el  mundo  invisible:  ángeles  y demonios,  señala  la 
bipolaridad  de  la  opción  humana.  El  esquema  estructural  del  libro  es  muy 
sugestivo  e interesante.  Cada  sección  está  estudiada  en  dos  etapas;  una 
histórica,  donde  luego  de  una  exposición  de  los  fundamentos  eescriturísti- 
cos  se  presenta  su  resonancia  vital  en  la  vida  de  la  Iglesia;  y otra  sis- 
temática, con  los  documentos  del  Magisterio  de  la  Iglesia  y con  una  re- 
flexión teológica  que  pretende  compendiar  todos  los  elementos  dados  an- 
teriormente: dogma  y vida  espiritual;  Escritura  y Tradición;  medita- 
ción teológica  y acción.  Todas  las  verdades  reveladas  tienen  una  función 
en  el  misterio  salvífico  que  es  vitalmente  operante  en  la  vida  del  pueblo 
de  Dios.  No  basta  por  ello  con  escudriñar  meramente  la  palabra  reve- 
lada, sino  que  es  necesario  atender  a su  función  soteriológica  y a su 
permanente  influencia.  Creemos  que  este  libro  cumple  este  ideal.  Tara 
ello,  no  se  encierra  en  cuestiones  marginales  ni  en  discusiones  filosóficas 
sin  sentido  religioso.  Desgraciadamente,  la  amplitud  de  la  materia  ha 
impedido  que  se  explanaran  algunos  puntos  que  hoy  día  tienen  gran 
importancia,  y los  teólogos  no  han  estudiado  suficientemente:  el  sentido 
religioso  del  quehacer  humano;  la  teología  de  la  dimensión  temporal  y 
la  historidad  del  hombre;  la  persona  y la  comunidad.  Este  enfoque  de- 
masiado sucinto  de  la  obra  se  ha  tratado  de  obviar  añadiendo  una  bi- 
bliografía selecta  que  convierte  a este  libro  en  un  excelente  instrumento 
de  trabajo  para  un  laico  culto,  o para  un  estudiante  de  teología. 


R.  Guelly,  La  Création,  Desdée,  Tournai,  1963,  148  págs. 


— 481 


El  misterio  de  Dios  10,  de  F.  M.  Genuyt,  de  la  misma  colección,  es 
un  esfuerzo  por  acercar  a los  fieles  el  dogma  cristiano  de  la  existencia 
y atributos  de  Dios.  El  autor  sigue  el  plan  tradicional  del  tratado  de 
Deo  Uno,  exponiéndolo  también  en  forma  de  tesis.  Sigue  el  autor  el 
método  común  de  la  teología,  presentando  el  contenido  de  sus  proposiciones 
en  la  Sagrada  Escritura,  en  la  tradición  de  los  Padres,  y en  la  enseñanza 
del  Magisterio.  El  lector  encontrará,  en  las  primeras  páginas,  una  bi- 
bliografía bien  seleccionada  (en  base  a libros,  sin  mención  de  artículos 
recientes).  Dado  el  fin  de  la  colección,  nos  parece  una  medida  prudente, 
pues  el  criterio  de  selección  es  tradicional.  La  obra  ofrece  interés  para 
laicos  que  deseen  ahondar  sus  conocimientos  teológicos,  y también  para 
sacerdotes  que  brevemente  deseen  repasar  su  teología,  y encontrar  su- 
geridos temas  para  su  reflexión  y predicación.  Un  índice  analítico  final 
facilita  el  manejo  del  contenido. 

La  obra  de  C.  Chopin,  titulada  El  Verbo  encarnado  y redentor n, 
nos  presenta  una  cristología  íntimamente  unida  a una  soteriología,  como 
volumen  quinto  de  Le  mystere  chrétien : diríamos  pues  que  la  unidad 
sistemática,  objetivo  de  toda  la  colección,  se  manifiesta  también  en  la 
parte  de  la  misma  que  ahora  comentamos.  Porque  Le  mystere  chrétien, 
siendo  obra  colectiva  de  diversos  teólogos,  tiene  como  objetivo  el  que  los 
aportes  de  cada  uno  de  los  colaboradores,  así  como  el  de  sus  recursos 
teológicos,  manifiesten  la  unidad  del  misterio  cristiano,  condición  sine 
qua  non  de  una  vital  inteligencia  de  la  fe.  Y esa  unidad  vital  es  tanto 
más  necesaria  cuando  se  trata  del  misterio  que  es  el  mismo  Cristo,  nuestra 
Vida,  que  se  nos  revela  qué  es  en  sí  mismo,  a través  de  su  acción  reden- 
tora; y,  a la  inversa,  se  nos  revela  qué  sentido  tiene  su  salvación, 
cuando  consideramos,  a la  luz  de  la  fe,  que  es  el  Hijo  de  Dios  hecho 
hombre  De  donde  la  importancia  de  los  dos  primeros  capítulos  de  esta 
obra,  de  los  cuales  el  primero  trata  de  la  revelación  del  misterio  que  es 
Cristo,  y el  segundo,  del  lugar  de  Cristo  en  el  plan  de  Dios.  Siguen  luego 
los  capítulos  que  constituyen  el  cuerpo  de  la  obra  que,  como  dijimos, 
tiene  dos  partes  bien  netas  (aunque,  como  también  dijimos,  íntimamente 
unidas),  una,  que  concierne  a la  persona  del  Verbo  encarnado  (unión 
hispostática,  y propiedades  perfecciones  de  la  naturaleza  humana  del 
Verbo),  y la  otra,  que  concierne  al  ministerio  sacerdotal  de  Cristo  reden- 
tor, así  como  a su  función  revelatriz  y a su  realeza  (todas  ellas  funcio- 
nes del  Cristo  Mediador,  unidas  entre  sí,  y que  conciernen  a la  obra  de 
Aquel  que  es  el  enviado  del  Padre).  Como  conclusión,  breve  y práctica, 
el  autor  trata  de  la  imitación  de  Cristo  (hijos  de  Dios  por  adopción, 
debemos  imitar  al  Hijo  de  Dios  que  se  ha  hecho  uno  de  nosotros)  ; de  la 

10  F.  M.  Genuyt,  Le  mystere  de  Dieu,  Desclée,  Tournai,  1963,  149  págs. 

11  C.  Chopin,  Le  Verbe  incarné  et  rédempteur,  Desclée,  Tournai,  1963, 
196  págs. 
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liturgia  (estrechamente  ligada  al  misterio  de  Cristo)  ; y del  Corazón  de 
Jesús  (que  ha  caracterizado  siempre  la  piedad  privada  cristiana).  En 
cuanto  al  estilo  de  la  obra  — como  el  de  las  demás  de  la  colección — , y 
como  consecuencia  del  deseo  fundamental  de  síntesis,  el  autor  trata  de 
resumir  el  pensamiento  de  los  clásicos  — sobre  todo  de  S.  Tomás,  de  cuya 
escuela  se  profesa — así  como  el  de  los  mejores  autores  contemporáneos: 
además  de  la  bibliografía  general,  dividida  en  dos  partes  (clásicos,  y 
autores  del  siglo  XX),  cada  capítulo  tiene  su  bibliografía  específica;  y 
el  aparato  crítico  es  más  que  suficiente,  teniendo  en  cuenta  el  objetivo 
de  síntesis  de  la  obra.  La  consulta  es  facilitada  por  dos  índices:  el  de 
autores  (no  exhaustivo),  y el  de  temas;  y por  una  tabla,  en  forma  de 
tesis  (en  francés  y en  latín,  anticipo  del  manual  latvio  que  resumirá  la 
materia  contenida  en  la  colección,  dándole  una  forma  más  escolástica). 


TEOLOGIA  PASTORAL 


En  este  boletín  vamos  a comentar  dos  tipos  de  obras:  unas,  que 
tratan  de  ofrecernos  una  teología  pastoral  (o  reflexión  teológica,  sobre 
la  acción  salvífica  propia  de  la  pastoral)  ; y otras,  que  ponen  la  teología 
(mejor  diríamos,  su  contenido),  al  servicio  de  la  pastoral,  y hacen  teolo- 
gía con  ese  objetivo  práctico. 

M.  Pflieger,  uno  de  los  iniciadores  del  actual  movimiento  de  teolo- 
gía pastoral  — hace  poco,  se  le  ha  hecho  un  homenaje  como  a tal;  y él 
mismo  acaba  de  publicar  una  Pastoraltheologie — , nos  ofrece  ahora  una 
obra  titulada  Teología  a pedido  en  la  que,  a través  de  hechos  concretos 
de  su  experiencia,  nos  ofrece  un  método  pastoral,  sintetizado  en  el  título, 
y que  vamos  a explicar  a continuación.  Comienza  el  autor  — -en  el  pró- 
logo— recordando  un  hecho  cotidiano  en  la  vida  de  un  sacerdote  o laico, 
dedicado  al  apostolado:  la  visita  de  un  desesperado,  con  problemas  de  fe 
o de  moral.  El  sacerdote  o laico,  sobrecargado  de  trabajo,  se  limita  a 
entregar  un  libro  de  teología,  señalando  el  lugar  donde  le  convendría  — al 
aproblemado — leer,  para  poder  encontrar  la  solución  a su  problema.  Y 
la  experiencia  suele  enseñar  que,  pasados  unos  días,  vuelve  el  hombre, 
vuelve  el  libro  y. . . sigue  en  pie  el  problema,  tal  vez  más  angustioso  que 
antes,  por  la  aparente  inutilidad  de  la  “teología”  para  resolverlo  (tanto 
más  inútil,  cuanto  más  admirable  parezca,  en  sí  misma  considerada  esa 
“teología”  y fuera  de  todo  problema  personal).  Ante  este  hecho,  el  autor 
propone  otro  método:  en  vez  de  partir  de  un  libro  ya  hecho,  partir  del 
problema;  e inductivamente  — los  textos  escritos  proceden  deductivamente, 


M.  Pflieger,  Theologie  auf  Anruf,  Müller,  Salzburg,  1963,  320  págs. 


y por  eso  fracasan — ir  elaborando  la  solución  teológica  del  mismo.  Esta 
es  la  teología  a pedido;  o sea,  la  que  es  respuesta  directa  a un  llamado 
de  un  alma  angustiada  (recordemos  que  hoy  en  día  se  han  multiplicado 
los  sistemas  de  ayuda,  que  requieren  un  mero  llamado  telefónico  — que 
en  alemán  se  dice  precisamente  Anruf — , como  son  los  servicios  sacerdo- 
tales de  urgencia,  y los  servicios  policiales  de  autos  patrulleros,  etc.). 
El  nombre  de  esta  teología  podrá  ser  una  novedad,  pero  no  lo  es  el  mé- 
todo pastoral  (la  teología  de  los  Santos  Padres  era  directa,  y en  diálogo 
con  sus  oyentes,  y respondía  a problemas  bien  personales).  La  novedad 
está  en  los  resultados  de  este  método,  que  el  autor  nos  ofrece  en  los 
sucesivos  capítulos  de  su  obra  (cuya  sola  lectura  confirma  la  realidad 
de  los  problemas  que  se  plantean  hoy  en  día).  Porque  cada  capítulo  del 
libro  ha  salido  de  una  entrevista  — y no  sólo  de  las  exitosas,  sino  tam- 
bién de  las  fracasadas — o de  una  conferencia  hecha  a pedido.  . . o de 
una  consulta  posterior  a la  misma  conferencia  de  un  oyente  aún  insatis- 
fecho. Otro  detalle:  todo  el  libro  y cada  uno  de  sus  párrafos,  tiene  como 
objetivo  ganar  un  alma,  y no  vencerla.  Y si  hay  algo  de  desafío  en  el 
método  propiciado  (o  sea,  algo  de  la  actitud  que  nuestro  Martín  Fierro 
tenía  cuando  decía:  “no  me  digan  cuantos  son,  sino  que  vayan  saliendo.  . .”), 
el  autor  añade  que  uno  mismo  debe  dejarse  desafiar.  En  fin,  un  libro 
que  merece  ser  leído,  más  para  aprender  el  método  pastoral  propiciado, 
que  para  quedarse  con  sus  realizaciones  concretas  (algunas  de  las  cua- 
les se  darán  en  Alemania,  y no  en  otro  país  del  mundo).  Al  término,  en 
las  notas,  se  indica  siempre  el  origen  histórico  de  cada  uno  de  los  capí- 
tulos. Cierra  el  volumen  una  blsta  de  obras  del  autor,  desde  1913  hasta  el 
día  de  hoy.  Y para  termina)  nuestro  comentario,  y preparar  el  de  la 
obra  siguiente,  una  última  observación : el  método  de  Pflieger  nos  recuer- 
da el  que  K.  Tilmann  llamaba  el  de  la  conversación  espiritual  y que  apli- 
caba con  tanto  éxito  en  la  misma  catequesis  infantil  (cfr.  Ciencia  y Fe, 
18  [1962],  pp.  158-159). 

Con  la  obra  de  A.  Godin,  La  relación  humana  en  el  diálogo  pastoral 
nos  encontramos  ante  un  trabajo  llamado  a marcar  profundas  huellas  en 
el  campo  de  la  teología  pastoral.  Si  bien  no  presenta  más  que  una  re- 
elaboración (o  a veces  trascripción  textual,  con  algunos  agregados  bi- 
bliográficos) de  sus  artículos  aparecidos  en  Nouvelle  Revue  Theologique 
desde  1958,  e igualmente  declara  en  el  prólogo  que  nos  pondrá  ante  sim- 
ples elucubraciones,  sus  investigaciones  revisten  ya  una  orientación  de- 
finitiva compendiando  este  libro  ya  de  un  modo  más  sistemático  sus 
experiencias  de  psicología  pastoral. 

Dos  consideraciones  o presupuestos  elementales  nos  parecen  de  in- 
terés, antes  de  entrar  de  lleno  en  la  obra,  para  mejor  relacionarlo  con  la 


2 A.  Godin,  La  rélation  humaine  dans  le  dialogue  pastoral,  Desclée, 
Bruges,  1963,  196  págs. 
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pastoral  tradicional.  La  escolástica  definió  a la  persona  humana  por  la 
autoposesión  (perseidad),  concepción  que  la  filosofía  contemporánea  en- 
riqueció, agregándole  el  elemento  relativo.  La  persona  sólo  se  da  en  re- 
lación y oposición  a otras  personas:  no  hay  un  yo  sin  un  tú*  Así  que 
Godin,  entroncándose  con  esta  misma  línea,  recalca  como  esencial  para  un 
diálogo  pastoral  fecundo  el  encuentro,  respeto  y reconocimiento  mutuos 
entre  director  y dirigido.  Una  segunda  consideración  previa,  debemos 
planteárnosla  desde  el  punto  de  vista  de  la  psicología.  La  importancia  y 
valor  del  diálogo  como  positivo  aporte  a la  teología  pastoral  comienza 
ahora  a estudiarse  más  y más,  saliendo  finalmente  airoso  de  una  crisis  o 
recargazón  de  psicología.  El  psicoanálisis  y las  técnicas  de  investigación 
del  inconsciente  fueron  descubrimientos  de  considerable  importancia,  pero 
que,  al  tratar  de  relacionarse  con  el  diálogo  pastoral,  provocaron  un  des- 
concierto no  dilucidado  aún  por  todos.  Ejemplos  cercanos  y lejanos  de 
directores  de  almas  que  proponiéndose  integrar  a sus  métodos  técnicas 
diversas  de  psicología  profunda  en  muchos  casos  llevaron  a sus  dirigidos 
a un  callejón  sin  salida,  se  encontraron  y lamentablemente  se  encontrarán 
aún.  Pero  todo  descubrimiento  o crisis  ayuda  finalmente  a enfrentar  una 
mejor  definición  de  las  cosas.  Tal  es  la  privilegiada  posición  de  equilibrio 
y síntesis  que  desarrolla  la  labor  de  Godin.  El  sacerdote  no  será  enton- 
ces una  persona  cargada  de  tests  y técnicas  para  activar  el  inconsciente; 
sino  que  usando  discretamente  de  estos  aportes  asumirá  el  papel  de  me- 
diador, que  en  contacto  con  las  almas  que  se  le  acerquen  las  conduzca 
para  que  emprendan  por  sí  mismas  un  diálogo  más  profundo  — de  persona 
a Persona — con  el  verdadero  Maestro. 

El  esquema  general  de  la  obra  de  Godin,  si  bien  sencillo,  constituye 
un  completo  conjunto.  El  primer  capítulo  describe  con  mucho  equilibrio 
las  relaciones  entre  psicología  y pastoral;  el  segundo,  encara  las  actitu- 
des correctas  a asumir  en  esta  relación;  considerando  en  el  tercero,  ubi- 
cado de  lleno  en  la  experiencia  del  diálogo  pastoral,  la  mediación  humana 
en  la  relación  pastoral.  El  cuarto  capítulo  reviste  un  carácter  más  prác- 
tico: los  grupos  de  supervisión,  denominación  que  aplica  a pequeños 
equipos  de  sacerdotes  dedicados  a dar  cursillos  de  psicología  de  las  re- 
laciones humanas  con  especial  aplicación  al  diálogo  pastoral.  Entrando 
ya  en  la  obra,  trataremos  de  dar  en  primer  lugar  una  visión  general  de 
su  planteamiento  del  diálogo  pastoral,  señalando  luego  algunos  aspectos 
•de  especial  relieve.  El  estudio  del  diálogo  pastoral  se  basa  para  Godin 
en  el  estudio  de  la  relación  mutua  entre  el  sacerdote  y su  intelocutor. 
En  esta  relación,  de  muy  especiales  como  determinadas  características, 
se  establece  un  diálogo  que  trasciende  tanto  el  del  pedagogo  como  el 
del  psicólogo:  de  parte  del  interlocutor,  la  persona  del  sacerdote  es  un 
símbolo;  de  parte  del  sacerdote,  su  interlocutor  es  una  oveja  de  Cristo 
que  él  tiene  que  conducir  al  Señor.  Analizar  una  relación  tan  rica  como 
compleja  equivale  a precisar  en  qué  consiste  el  apostolado.  Hemos  dicho 
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cuál  es  el  punto  de  partida;  también  podríamos  decir  que  es  punto  de 
llegada.  En  el  dinamismo  que  se  establece  a través  de  la  relación  pas- 
toral, director  y dirigido  podrán  contar  con  una  más  o menos  completa 
imagen  del  sacerdote,  entresacada  de  la  teologia  y de  la  tradición  bí- 
blica... pero  lo  que  realmente  importará  en  cada  uno  de  estos  encuen- 
tros consistirá  en  el  testimonio  personal  — fides  ex  auditu — que  sepa 
comunicar  el  sacerdote.  Menospreciar  el  aspecto  personal  en  esta  relación 
pastoral  significa  desconocer  la  realidad  y cerrar  los  ojos  a lo  que  el 
libro  prueba  hasta  la  saciedad:  el  apostolado,  para  ser  vivo  y fecundo, 
ha  de  tener  primordialmente  en  cuenta  el  juego  de  actitudes,  que  nece- 
sariamente siempre  se  establece  en  todo  diálogo.  No  es  una  relación  pro- 
fesoral, donde  los  intercambios  emotivos  están  frecuentemente  excluidos; 
ni  una  relación  psicoterapéutica,  exclusivamente  basada  en  las  transfe- 
rencias psíquicas;  ni  una  relación  de  mera  amistad,  siempre  evocadora 
de  una  reciprocidad;  ni  la  relación  familiar  o de  parentesco,  atada  a 
afectos  bilaterales  y realidades  biológicas  o económicas...:  “la  relación 
pastoral  será  sin  duda  aquella  en  la  cual  la  persona  humana  podrá  ex- 
presarse lo  más  profundamente,  lo  más  auténticamente;  según  la  totalidad 
de  sus  conflictos,  certezas  y aspiraciones”  (pág.  152).  Y lo  que  reviste 
mayor  importancia  en  este  plano  de  las  actitudes,  es  que  ellas  simboli- 
zarán más  o menos  inconscientemente  en  el  intelocutor  las  actitudes  mis- 
mas de  Dios  ante  sus  propios  problemas,  anhelos  y conflictos,  como  ve- 
remos más  adelante.  Aquí  es  entonces,  donde  nos  vuelve  a orientar  Godin 
frente  al  peligro  de  desviarnos.  ¿Esta  incidencia  o reafirmación  del  jue- 
go de  actitudes,  no  nos  conducirán  a una  simplificación  que  no  excenta 
de  psicología  y por  una  formación  necesariamente  intelectualizante  trate 
de  salir  adelante  con  recetas  o simplificaciones  prácticas  apresuradas? 
Es  posible  que  en  la  formación  sacerdotal  se  haya  acentuado  hasta  ahora 
(de  fado,  non  de  jure)  demasiado  unilateralmente  el  bagaje  ideológico, 
con  descuido  de  la  aptitud  de  comunicación  del  candidato  al  sacerdocio. 
Pero  la  vida  apostólica  enseña  que  esta  aptitud  no  es  la  mera  facilidad 
de  expresar  lo  que  se  sabe;  sino  que  es  precisamente  el  arte  de  conducir 
al  Dios  viviente  al  que  no  se  llega  por  una  conceptualización  propia  de 
la  teodicea,  sino  por  la  existencial  toma  de  posición  en  las  múltiples  si- 
tuaciones de  la  vida.  (Véase  la  importancia  que  da  — pp.  132-150 — a 
los  llamados  grupos  de  supervisión  durante  la  etapa  de  formación  como 
una  vez  acabada  ésta).  Para  Godin,  el  sacerdote  enseña  y aconseja:  es 
el  portavoz  de  una  revelación  divina;  es  el  mediador  — no  el  simple 
intermediario  o “funcionario” — de  la  relación  entre  Dios  y los  hombres; 
pero  finalmente  y de  modo  muy  especial  es  quien  acoge  y acepta : reviste 
la  aceptación  misma  de  Dios  que  nos  ama  tal  cual  somos.  Basta  la  mera 
enunciación  de  estas  características  para  caer  en  cuenta  de  la  enorme 
importancia  que  reviste  la  amplitud,  abertura,  y disponibilidad  total. 
Queda  así  entonces  planteado  el  grado  de  cultivo  psicológico  que  se  ne- 
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cesita  en  una  formación  sacerdotal,  pudiéndose  decir  que  este  libro  se 
coloca  en  el  vértice  mismo  de  toda  reflexión  de  la  pastoral  como  de  lo 
que  debe  ser  una  formación  sacerdotal;  cuyo  deseo  será  ser  cada  vez 
más  el  signo  de  Dios,  el  testigo  del  Señor,  el  precursor  del  Espíritu  (p.  74). 
Analizaremos  ahora  más  detalladamente  un  aspecto  que  consideramos  de 
relevante  interés  y dominio  en  la  presente  obra:  el  rol  de  la  afectividad 
en  el  diálogo  pastoral.  Al  arribar  a este  delicado  tópico,  las  actitudes 
cautelosas  como  evasivas  son  las  que  abundan.  Godin  por  el  contrario,  su- 
poniendo y tomando  cualquier  tipo  de  relación  pastoral,  obliga  a cons- 
truir examinando  las  mismas  inclinaciones  personales  (ver  pp.  110-130 
donde  va  exponiendo  y analizando,  hasta  en  sus  detalles  gramaticales, 
diversos  casos  concretos  de  diálogos  pastorales) . Su  actitud,  no  es  coar- 
tar, sino  por  el  contrario  encauzar  la  relación  pastoral  con  la  seguridad 
que  le  brinda  la  psicología  pastoral.  Hecha  la  necesaria  diferenciación 
entre  el  plano  sacramental  — en  su  valor  sobrenatural  y salvador — y el 
psicológico  (pp.  107-108),  es  para  Godin  el  estudio  de  la  transferencia 
psicopastoral  la  piedra  de  toque  del  diálogo  pastoral.  El  aspecto  personal 
y afectivo  jamás  puede  — aunque  conscientemente  se  lo  oculte — dejar 
de  proyectarse  en  las  almas  que  se  acerquen  al  sacerdote:  “En  pastoral, 
como  en  toda  relación  humana,  lo  que  cada  cual  conoce  son  las  situaciones 
de  las  cuales  toma  parte...  En  realidad,  es  la  relación  misma  quien  es 
transferencial,  en  un  grado  más  o menos  intenso:  la  actitud  del  sacerdo- 
te, la  imagen  que  se  forma  de  sus  interlocutores  y de  su  propio  rol,  sus 
reacciones  a lo  largo  de  la  entrevista  pastoral,  componen  igualmente, 
por  una  serie  de  aspectos  un  afecto  global:  la  transferencia ” (pp.  92-93). 
El  trabajo  consistirá  en  hallar  dentro  de  la  propia  gama  personal  y 
afectiva  la  verdadera  y purificada  expresión  de  su  transferencia  perso- 
nal (véase  el  examen  de  consciencia  psicopastoral  que  presenta  en  las 
págs.  106-107  y su  respectivo  comentario).  Esta  reflexión  deberá  ir  des- 
cubriendo paulatinamente  el  elemento  que  resta  eficacia  a la  correcta 
dispensación  de  la  afectividad:  los  sucedáneos.  Siguiendo  a Godin,  pode- 
mos ir  ubicando  una  variada  gama,  que  va  desde  el  rechazo  hasta  el  deseo 
de  posesión  del  dirigido.  La  desconfianza  empobrece  hasta  su  anulación  al 
diálogo  pastoral.  Más  aún  el  rechazo,  al  proyectárselo  transferencialmente 
hacia  afuera,  ha  sido  un  rechazo  del  otro;  que  aunque  mal  nos  pese,  simbo- 
liza en  nuestro  interlocutor  nada  menos  que  el  rechazo  de  Dios  mismo,  si 
consideramos  que  la  gran  mayoría  de  almas  que  ordinariamente  se  acercan 
al  sacerdote  tienen  solamente  a él  como  la  imagen  de  Dios.  Nuestro  hom- 
bre no  tiene  derecho  a tener  problemas,  y Dios  le  trata  como  un  padre 
desconcertante  y exigente.  Otro  de  los  síntomas  que  señala  Godin  es  el 
poco  tiempo  que  materialmente  dedica  un  sacerdote  por  lo  general  al  diálogo 
pastoral  (p.  154).  Este  aspecto,  además  de  señalarlo  como  una  de  las  causas 
de  la  falta  de  verdaderos  directores  espirituales,  se  escuda  en  las  consa- 
bidas frases  — o actitudes — del  que  nunca  tiene  tiempo;  siendo  así  que  de 
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una  somera  lectura  del  libro  resalta  lo  fecundo  que  puede  ser  en  un  sacer- 
dote verdaderamente  bien  ubicado  ante  Dios  y los  hombres;  ya  que  el  mí- 
nimo cambio  de  actitudes  personales  repercute  hondamente,  conduciendo 
a un  notable  incremento  de  su  eficacia  apostólica  sobre  las  personas  que 
le  rodean.  Otro  sucedáneo,  en  el  extremo  opuesto,  es  su  ansia  oculta  de 
posesión.  No  se  podrá  dudar,  en  los  mejores  casos,  de  su  buena  intención 
y santidad,  pero  sí  de  su  eficacia  estrictamente  sacerdotal.  Así  va  expli- 
cando el  autor  ciertas  compensaciones  como  el  activismo,  la  megalomanía 
de  las  obras,  la  concentración  exclusiva  a determinados  tipos  o edades  de 
personas.  No  nos  queda  finalmente  sino  palabras  de  elogio  y reconocimien- 
to al  autor  por  esta  singular  contribución  a la  renovación  de  la  Iglesia 
que  ya  ha  aceptado  a través  del  Concilio  ponerse  en  diálogo  con  todos  los 
hombres.  ¿No  fue  eso  precisamente  la  Encarnación?  Dios  quiso  dialogar  con 
los  hombres  de  tú  a Tú  y nos  dio  a su  Hijo:  el  Verbo  hecho  carne. 

Completando  el  anterior  trabajo  de  Godin,  y señalando  la  provechosa 
influencia  que  pueden  ir  teniendo  en  nuestro  medio  sus  principios  pasto- 
rales, nos  llega  la  obra  de  M.  Spire,  A.  Brunner  y A.  Godin,  cuyos  trabajos 
se  encuentran  agrupados  bajo  el  sugestivo  título  de  El  otro  y la  vida  co- 
munitaria 3.  Los  dos  primeros  autores  se  integran  muy  acertadamente  con 
el  artículo  de  Godin.  Spire  analiza  más  bien  el  aspecto  fenomenológico  sub- 
yacente en  todo  legítimo  encuentro,  respetuoso  pero  complementador  de  las 
personas;  mientras  que  el  de  Brunner  — ya  de  carácter  filosófico — trans- 
cribe sus  conocidas  ideas  tomadas  de  El  conocimiento  humano,  que  partien- 
do del  mismo  lenguaje  elabora  su  teoría  de  la  intersubjetividad.  El  trabajo 
reproducido  de  Godin,  la  Animación  'pastoral  y psicológica  de  pequeños 
grupos  (cfr.  Nouvelle  Rev.  de  Théologique,  84  [1962],  pp.  36-62),  describe 
la  conducción  psicopastoral  de  núcleos  reducidos  y que,  por  la  mutua  inter- 
relación que  se  va  estableciendo  entre  sus  componentes,  llevados  por  su 
dinamismo  interno,  espontáneamente  convergirán  en  una  espiritualidad  de 
características  comunitarias;  trabajo  que  desarrolla  todas  las  característi- 
cas que  señalábamos  al  comentar  la  obra  anterior,  pero  aplicadas  ya  con- 
cretamente al  estudio  del  perfeccionamiento  de  las  relaciones  entre  el  sa- 
cerdote y un  grupo  homogéneo.  Consideramos  la  presente  traducción  como 
muy  oportuna  tanto  para  sacerdotes  como  para  laicos  interesados  por  en- 
contrar en  sus  agrupaciones  un  sentido  más  profundo;  que  partiendo  de 
los  últimos  aportes  del  pensamiento  contemporáneo  a la  vez  personalista 
pero  con  tendencias  comunitarias,  y ayudado  por  los  aportes  de  la  psico- 
logía pastoral  de  Godin  que  retoma  estas  mismas  inquietudes,  encuentren 
una  mayor  eficacia  en  su  vida  personal  y apostólica.  Juzgamos  acertado  el 
haber  incluido  toda  la  bibliografía  original,  pero  también  hubiéramos 
deseado  hallar  alguna  otra  introductoria  al  tema  y más  adaptada  a nuestro 

3 M.  Spire,  A.  Brunner,  A.  Godin,  El  otro  y la  vida  comunitaria,  He- 
roica, Buenos  Aires,  1962,  166  págs. 
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medio  amiente.  Nuestras  felicitaciones  a estos  Cudernos  por  el  esfuerzo  que 
representan  y por  su  acertada  selección  del  material. 

El  libro  de  G.  Moser,  El  mensaje  escatológico  4,  trata  de  la  escatología 
en  la  catequesis,  con  dos  capítulos  centrales  y un  tercero  de  conclusión.  El 
primero  está  consagrado  a su  fundamentación  bíblico-catequética,  con  tres 
subcapítulos,  destinados  el  primero  a una  previa  aclaración  sobre  la  mo- 
derna concepción  de  la  escatología,  y a la  esperanza  salvífica  en  el  A.T.; 
el  segundo,  a la  escatología  del  N.T.,  con  los  temas  de  la  plenitud  de  los 
tiempos,  de  la  parusía,  de  la  Iglesia  en  estado  de  peregrinación,  y de  la 
escatología  universal-cósmica  e individual;  el  tercero,  está  dedicado  a las 
exigencias  de  toda  exposición  de  la  escatología  en  la  catequesis.  El  capítu- 
lo segundo,  el  más  extenso,  original  e interesante  de  la  obra,  es  una  inves- 
tigación histórico-crítica  sobre  las  vicisitudes  de  la  catequesis  escatológica 
desde  1480,  fecha  que  señala  el  comienzo  de  escritos  catequéticos  en  Ale- 
mania, hasta  1955,  en  que  aparece  el  actual  Catecismo  de  los  obispos  ale- 
manes. Con  abundante  material  para  la  investigación,  recorre  el  autor,  en 
9 subcapítulos  con  sus  correspondientees  párrafos,  las  principales  direcciones 
históricas  de  esos  4 siglos,  que  imprimen  su  huella  en  la  enseñanza  escato- 
lógica de  la  catequesis,  tales  como  los  Catecismos  pretridentinos,  el  Cani- 
sio,  el  Catecismo  romano,  el  del  barroco  postridentino,  el  de  la  época  del 
racionalismo,  del  iluminismo,  del  romanticismo;  terminando  con  el  de  los 
obispos  de  Alemania,  que  también  examina  desde  el  punto  de  vista  escato- 
lógico. Digno  de  leerse  el  resumen  que  el  autor  hace  de  su  trabajo  (pp.  319- 
324),  así  como  de  las  tareas  pendientes  en  lo  que  respecta  a la  predicación 
de  la  escatología  (pp.  325-338).  Diríamos  que  se  constata,  en  la  catequesis, 
algo  similar  a lo  que  más  de  una  vez  hemos  constatado,  en  esta  revista,  en 
punto  a la  práctica  de  los  Ejercicios:  el  olvido  de  las  verdaderas  escatoló- 
gicas  — o su  arrinconamiento — que  en  los  Ejercicios  ocupan  precisamente 
la  Primera  semana,  la  más  descuidada  en  la  práctica  actual  de  los  Ejer- 
cicios de  S.  Ignacio,  y que  sin  embargo  tiene  tanta  riqueza  teológica  kerig- 
mática  (cfr.  Ciencia  y Fe,  19  [1963],  pp.  228-229,  donde  citamos  todas  las 
veces  que,  en  esta  revista,  hemos  hablado  de  los  temas  escatológicos  de  la 
Primera  semana).  Diríamos  que  no  se  supo  integrar  la  escatología  indivi- 
dual en  la  social;  y,  llegado  el  momento  de  la  opción,  se  optó  por  la  primera 
con  desmedro  de  la  segunda  (y  con  la  consiguiente  mutilación  del  mensaje 
cristiano,  que  es  un  mensaje  de  perfección  y alegría,  y no  de  puro  temor 
o de  condenación:  “He  venido  a salvar  lo  que  había  perecido...”,  como 
dijo  el  Señor).  Y mientras  que  los  clásicos  sabían  integrar  ambas  escato- 
logías  (por  ejemplo,  San  Ignacio  en  sus  Ejercicios,  donde  ambos  aspectos 
se  mezclan  de  continuo,  cfr.  Ciencia  y Fe,  15  [1959],  pp.  270-273),  los 
autores  post-tridentinos  fueron  cada  vez  más  separando  de  tal  manera 

4 G.  Moser,  Die  Botschaft  von  der  Vollendung,  Patmos,  Düsseldorf,  1963, 
365  págs. 
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ambos  aspectos,  que  al  final  se  quedaron  con  una  triste  escatología  indi- 
vidual, separada  de  su  contexto  social,  y sin  ningún  reflejo  triunfal.  Y el 
tema  de  la  esperanza,  que  supone  el  temor  pero  lo  supera  en  la  caridad, 
deja  de  ser  el  tema  central  de  la  escatología,  para  ceder  su  sitio  a un  temor 
no  totalmente  cristiano,  porque  no  es  vencido  por  el  amor.  No  es  que  no 
existan  obras  bien  logradas  al  respecto  (el  autor  cita  el  Catecismo  Roma- 
no, y nosotros  citaríamos  los  Ejercicios  de  S.  Ignacio) ; pero  de  todas  ellas 
se  puede  decir  que  no  influyen  ni  en  la  catequesis  ni  en  la  predicación.  El 
estado  actual  es  totalmente  diverso:  el  Catecismo  de  los  obispos  alemanes 
y tantas  otras  obras  por  el  estilo,  evidencian  un  cambio  total  de  perspecti- 
vas (en  la  actualidad,  totalmente  bíblicas),  que  dan  lugar  a que,  en  todo 
el  ciclo  de  la  enseñanza  — y no  meramente  al  término  de  ella — se  hable  de 
la  realización  perfecta  del  Reino  de  Dios  en  Cristo,  realización  no  mera- 
mente antropológica,  sino  cósmica:  el  Señor  vuelve,  no  meramente  para 
llevarnos  al  cielo,  sino  propiamente  para  hacer  un  nuevo  cielo  y una  nueva 
tierra.  La  tarea  pendiente  (que  el  autor  subraya  con  mucha  claridad, 
pp.  325-338)  es  asegurar  este  cambio  de  perspectivas  escatológicas,  no  con- 
tentándose con  oponer,  a una  cosmovisión  intramundana,  fuertemente  an- 
clada en  lo  terreno,  la  pedagogía  de  un  sobrenaturalismo  unilateral,  que 
cae  prácticamente  en  un  dualismo  de  tinte  maniqueo;  ni  tampoco  se  debe 
tomar  una  actitud  tolerante  con  cierto  amor  del  mundo,  manteniendo  (aun- 
que por  otra  razón)  el  mismo  dualismo,  sino  que  se  debe  demostrar  que, 
en  la  promesa  del  nuevo  cielo  y la  nueva  tierra,  se  halla  contenida  una 
afirmación  de  lo  terreno,  que  ni  los  más  atrevidos  sueños  (como  los  del 
eterno  retorno,  de  Nietzsche)  pueden  igualar.  Sólo  así  se  entenderá  que 
la  vuelta  del  Señor  no  sea  sólo  para  destruir,  ni  sólo  para  responder  a una 
esperanza  puramente  humana;  y que  el  fin  de  la  historia  humana  no  es 
sólo  una  meta  que  se  ha  de  alcanzar  por  aportaciones  del  hombre  dejado 
a sí  mismo,  sino  por  la  voluntad  salvífica  de  Dios,  suficientemente  mani- 
festada en  las  etapas  previas  de  su  plan,  pero  que  plenamente  sólo  se  ma- 
nifestará al  final  de  los  tiempos,  y se  manifestará  tanto  en  el  hombre  como 
en  el  cosmos.  Se  entiende,  por  todo  lo  insinuado,  por  qué  recomendamos  esta 
obra  de  Moser:  hace  teología  — basándose  sobre  todo  en  su  historia — al 
servicio  de  la  catequesis. 

La  obra  de  A.  Günthor,  La  predicación 3,  es  simultáneamente  obra  de 
teología  y de  praxis  de  la  predicación:  o sea,  de  teología  verdadera,  al  ser- 
vicio de  la  predicación.  La  clave  del  libro  es  — como  decía  S.  Agustín — la 
siguiente:  Cristo  predica  a Cristo.  Así  como  Cristo  es  el  centro  de  la  Biblia 
y de  la  liturgia,  debe  serlo  de  la  predicación.  Analiza  el  autor  las  dificul- 
tades del  hombre  moderno  para  una  fructuosa  aceptación  de  la  predicación: 
racionalismo,  tecnicismo  (que  se  mofa  de  la  ineficacia  sagrada),  activismo 
(versus  contemplación  de  la  verdad),  amor  exagerado  de  la  verdad  (versus 

5 A.  Günthor,  Die  Predigt,  Herder,  Freiburg,  1963,  278  págs. 
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enseñanza  con  autoridad),  materialismo...  Estudia  luego  los  fundamentos 
teológicos  de  la  predicación:  Cristo  quiere  la  salvación  de  los  hombres, 
sobre  todo  a través  de  la  predicación;  o sea,  de  la  suya  propia,  de  los  Após- 
toles, de  la  Iglesia  (palabra  perpetuada).  “El  evangelio  es  la  fuerza  de 
Dios  para  salvación  del  que  cree”  (Rom.,  I,  16)  : el  predicador,  como  he- 
raldo de  Cristo  — kerigma — perpetúa  esta  fuerza.  La  predicación,  en  la 
Iglesia  de  Cristo,  debe  ser  misionera,  escatológica,  litúrgica,  y sacramen- 
tal. Llega  así  al  espinoso  tema  de  la  predicación,  comparada  — en  su  efica- 
cia peculiar — con  el  sacramento:  expone  las  diversas  corrientes  teológicas, 
desde  las  que  hablan  de  un  ex  opere  operato,  hasta  las  que  se  contentan 
con  un  sacramentalismo  sensu  lato;  e indica  un  esbozo  de  solución,  cuando 
recurre  a la  teoría  del  sacramental,  por  realizarse  la  predicación  en  el  seno 
de  un  sacramento  (sobre  este  tema,  el  último  autor  que  expone  es  Semmel- 
roth,  acerca  del  cual  nos  remitimos  a Ciencia  y Fe,  16  [1960],  pp.  455-457; 
18  [1962],  pp.  501-504).  A continuación,  el  autor  analiza  el  cómo  de  la 
predicación.  Y,  ante  todo,  el  lugar  que  en  ella  debe  ocupar  la  doctrina:  no 
es  lo  mismo  predicación  que  teología,  aunque  aquella  deba  brotar  de  ésta. 
Exhorta  a evitar  el  moralismo  (que  con  mucha  precisión  define  como  un 
periferismo) . Y se  muestra  moderado  en  general  (por  ejemplo,  en  el  uso 
de  los  tecnicismos  teológicos;  aunque  nos  parece  exagerado  al  querer  ex- 
cluir toda  cita,  siendo  así  que,  a nuestro  modesto  juicio,  la  cita  puede  darle 
sentido  de  iglesia  a lo  que  uno  está  diciendo) . La  última  parte  del  libro,  la 
dedica  el  autor  a dos  casos  particulares  de  predicación:  la  dominical,  y la 
de  las  misiones  populares.  Para  la  consulta,  además  del  índice  onomástico, 
tiene  un  selecto  índice  alfabético  de  temas  tratados.  Muy  buen  material  de 
otros  autores,  y una  síntesis  personal : tal  es  esta  teología,  al  servicio  de  la 
predicación.  En  cuanto  a la  historia  de  la  predicación,  hay  que  consultar 
otras  obras,  porque  el  autor  — al  revés  de  otros  autores  alemanes — se 
muestra  más  bien  parco  en  el  uso  del  material  histórico. 

La  obra  de  B.  Truffer,  El  enfoque  material-kerigmático  en  la  Catc- 
quesis de  hoy 6,  es  la  ampliación  de  una  disertación  doctoral,  que  merece 
el  puesto  que  se  le  ha  dado  en  la  conocida  colección  consagrada  a la  Teolo- 
gía de  la  Pastoral,  dirigida  por  F.  X.  Arnold.  Su  bibliografía,  dividida  en 
cuatro  grupos  de  obras  de  consulta,  indica  bien  a las  claras  las  cuatro 
fuentes  ideológicas  de  esta  investigación  histórica:  1.  la  catcquesis,  objetivo 
primario  del  trabajo;  2.  la  teología,  marco  de  la  catcquesis;  3.  la  filosofía, 
para  los  presupuestos  metódicos  (que  son  los  del  hilemorfismo)  ; 4.  la 
pedagogía,  como  experiencia  humana  similar  a la  de  la  catequesis.  Lo  mis- 
mo se  nota  en  el  primer  capítulo,  que  hace  de  introducción  ideológica  a los 
siguientes  capítulos,  el  uno  histórico  (desde  1900  a 1940),  y el  otro  a la 
vez  histórico  y especulativo,  sobre  el  catecismo  con  enfoque  material-kerig- 

6 B.  Truffer,  Das  material-kerygmatische  Anliegen  in  der  Katechetik 
der  Gegenwart,  Herder,  Freiburg,  1963,  149  págs. 
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mático.  Comienza  el  autor  por  consideraciones  de  tipo  filosófico,  o sea, 
por  las  relaciones  entre  materia  y forma : la  forma,  sea  como  último  co- 
principio, sea  como  principio  de  configuración,  nunca  es  pensada  como 
primera  (p.  6).  Y,  en  el  arte,  la  sobrevaloración  o independencia  de  la 
forma,  hace  que  el  arte  pierda  vida,  pierda  verdad,  y deje  por  tanto  de 
realizar  su  misión  (p.  7).  Viniendo  al  problema  pedagógico,  que  es  el  de 
las  relaciones  entre  contenido  y forma,  el  método  pedagógico  es  esencial- 
mente conformación  de  los  elementos  de  la  enseñanza,  dentro  de  los  cuales 
tiene  lugar  el  encuentro  del  alumno  con  la  formación  que  se  le  quiere  dar, 
y que  no  se  le  daría  si  se  diera  un  énfasis  unilateral  sobre  la  formación 
formal  (p.  7).  La  historia  de  la  pedagogía,  desde  el  nuevo  humanismo,  pa- 
sando por  Pestalozzi,  Herbart,  y llegando  hasta  Eggendorfer  (a  quien 
sigue  el  autor)  muestra  bien  a las  claras  las  dificultades  en  el  logro  de  un 
equilibrio.  El  ideal  del  equilibrio  entre  el  elemento  material  y el  formal,  es 
el  equilibrio  entre  la  universalidad  y la  totalidad  (p.  11).  Transferido  el 
problema  pedagógico  al  terreno  catequético  (y  de  la  predicación),  nace  la 
teología  kerigmática,  no  aceptada  del  todo,  corregida  y matizada  por  otros 
autores...  y que  continúa  las  tentativas  de  Hirscher  y otros  catequistas, 
hasta  llegar  al  actual  catecismo  (p.  23).  Se  inserta  aquí  la  parte  histórica, 
antes  mencionada,  que  toca  los  siguientes  puntos:  vicisitudes  del  catecismo, 
entre  1900  y 1940,  según  el  contenido  y la  forma;  y panorama  del  enfoque 
catequético  según  el  principio  material,  a partir  de  1940  (que  comprende: 
1.  propuestas  teoréticas  para  un  enfoque  teológico;  2.  creaciones  catequéti- 
cas  más  notables,  a partir  de  1950;  3.  situación  actual ; 4.  problemática  del 
principio  de  concentración).  Llegamos  así  al  tema,  que  podríamos  conside- 
rar central  de  la  investigación  — desde  el  punto  de  vista  ideológico — , y 
que  es  el  principio  de  concentración,  como  problema  metafísico  (es  un  con- 
cepto, con  fundamento  en  la  realidad,  que,  como  todo  concepto,  sólo  puede 
tener  una  función  esquematizante),  y como  problema  pedagógico.  Aquí 
se  detiene  el  autor,  centrando  su  reflexión  en  el  Reino  de  Dios,  en  la  gra- 
cia, y en  el  Kerigma  de  vida.  El  concepto  de  Reino  de  Dios,  como  principio 
de  concentración,  puede  ser  falseado  por  ambos  lados:  o sea,  puede  con- 
ducir al  perfeccionismo,  o bien  al  defecto  contrario  de  una  huida  del  mun- 
do; de  donde  la  necesidad  de  su  íntima  relación  con  la  gracia  y con  el 
kerigma  de  vida.  Gracia  y vida  dicen  personalismo,  que  podría  ser  pasado 
por  alto  en  un  excesivo  énfasis  del  Reino  de  Dios : en  la  vida  de  la  gracia, 
el  hombre  conserva  su  unicidad  e irrepetibilidad.  La  vida  de  la  gracia,  tal 
cual  la  presenta  S.  Juan,  como  una  profundización  teológica  de  los  Sinóp- 
ticos, es  el  mejor  principio  material  kerigmático,  para  la  enseñanza  cate- 
quética  sobre  todo  de  los  jóvenes  que  deben  ser  formados  para  ser  adultos 
en  Cristo.  Y esto,  en  sus  tres  aspectos:  1.  en  el  aspecto  moral-teológico,  el 
kerigma  de  vida  abre  las  puertas  a una  aceptación  entusiasta  de  la  vida 
moral  y religiosa  en  toda  su  plenitud;  2.  en  el  aspecto  psicológico-didáctico, 
el  concepto  de  vida  halla  un  terreno  propicio  en  el  hombre  de  hoy,  que 
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reclama  a gritos  la  vida;  3.  en  el  aspecto  onto-lógico,  vida  y concepto  de 
Reino  se  complementan,  pues  así  la  existencia  humana  es  elevada  a la  exis- 
tencia cristiana  en  la  gracia,  que  es  la  realización  del  Reino  (p.  144).  Y el 
autor  concluye  que  el  catecismo  debe  limitarse  a los  grandes  contenidos, 
tal  cual  lo  presenta  el  concepto  de  Reino  de  Dios,  relacionado  íntimamente 
con  el  concepto  juanino  de  la  vida,  como  plenitud  sotereológica,  y que  tam- 
bién abarca  el  aspecto  subjetivo,  de  la  comunicación  de  la  salvación,  ofre- 
ciendo un  punto  de  partida  suficientemente  amplio  como  para  la  solución 
de  los  problemas  vitales,  intelectuales  y humanos  de  la  generación  actual 
(p.  146).  Si  hemos  dado  esta  visión  a grandes  rasgos  del  contenido  ideoló- 
gico de  esta  obra,  es  porque  nos  parece  ésta  la  mejor  manera  de  recomen- 
darla a nuestros  lectores:  como  decíamos  al  principio,  merece  —por  la 
abundancia  de  datos  históricos,  y por  la  riqueza  de  la  reflexión,  a la  vez 
teológica  y filosófica,  catequétiea  y pedagógica — el  lugar  que  se  le  ha 
dado  en  la  célebre  colección  de  F.  X.  Arnold,  consagrada  a la  teología  de 
la  pastoral. 

La  obra  de  N.  Dunas,  Conocimiento  de  la  fe  ",  es  una  magnífica  ten- 
tativa de  síntesis  de  todo  lo  que  sabemos,  hoy  en  día  y después  de  tantos 
estudios  que  se  han  ido  sucediendo,  acerca  de  este  tema  sustancial  del 
cristianismo.  Como  los  editores  lo  advierten,  la  fe  es  una  piedra  preciosa 
que  tiene  muchas  facetas,  que  han  ido  atrayendo  la  atención  de  los  teólogos 
en  sus  análisis;  y por  eso  el  mérito  de  esta  obra  no  es  añadir  un  nuevo  aná- 
lisis, sino  tratar  de  í'econstruir,  como  dijimos,  la  visión  sintética  de  la  fe, 
a la  vez  misterio  y virtud,  querer  y conocer,  conversión  y contemplación, 
obediencia  y deseo  de  felicidad,  experiencia  y vocación,  justificación  y sal- 
vación... La  obra  de  Dunas  tiene  varias  características  que  lo  hacen  — por 
así  decirlo — única  en  su  género:  además  del  plan,  que  trasparenta  la  in- 
tención pastoral  de  toda  la  obra  (dirigida  a ese  pusillus  grex  que  vive  en 
medio  de  un  mundo  adverso,  ante  el  que  debe  testificar  heroicamente  su 
fe,  si  quiere  sobrevivir,  y a la  vez  hacer  vivir  a los  que  todavía  no  viven), 
tiene  un  capítulo  titulado  Cómo  estudiar  la  fe  (pp.  147-206),  que  es  una 
joya  en  su  género:  comienza  con  un  plan  de  trabajo  (propiamente  pasto- 
ral), y sigue  con  una  bibliografía  muy  bien  comentada  (cfr.  Vie  Spirituelle) , 
primero  sobre  los  estudios  de  conjunto,  luego  sobre  las  enseñanzas  del  ma- 
gisterio, y finalmente  sobre  las  grandes  etapas  históricas  de  la  teología  de 
la  fe,  desde  el  siglo  XII-XIII  (en  toda  la  obra  de  Dunas,  S.  Tomás  es  la 
esetrella  de  primera  magnitud),  hasta  nuestros  días  (Pascal,  Newman  y 
Kierkegaard) , con  un  apéndice  bibliográfico  sobre  la  fe,  la  Escritura  y los 
Padres.  A esta  parte  de  orientación  bibliográfica,  le  precede  otra  parte, 
más  extensa,  de  orientación  ideológica,  con  una  introducción  sobre  la  situa- 
ción actual  de  la  fe  (con  una  cálida  exhortación  a la  lucha  para  poder 
creer  con  plenitud  de  vida),  y un  análisis  fenomenológico  de  la  fe  como 


7 N.  Dunas,  Connaissance  de  la  foi,  Du  Cerf,  París,  1963,  227  págs. 
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acto,  al  que  sigue  el  estudio  de  la  estructura  (dialogal)  de  la  fe,  su  génesis, 
y sus  dimensiones  (don  de  Dios,  acto  personal  del  hombre,  que  tiene  a la 
Iglesia  como  ambiente  vital),  para  terminar  con  el  tema,  eminentemente 
pastoral,  de  la  vida  y los  combates  por  la  fe.  De  modo  que  resulta  una  obra 
en  dos  partes  bien  delimitadas,  y que  en  el  autor  marchan  muy  unidas: 
una,  más  ideológica,  y otra  más  metódica,  sirviendo  la  primera  más  para 
orientar  la  vida  de  fe,  y la  segunda,  más  para  orientar  el  estudio  sobre  la 
fe  (pero,  notémoslo  bien,  un  estudio  como  lo  concebían  los  clásicos,  no  se- 
parado de  la  vida,  sino  orientado  por  su  intención  y por  su  método  a la 
oración  y a la  acción : cfr.  Ciencia  y Fe,  14  [1958],  pp.  531-533).  Para  la 
rápida  consulta  de  la  obra,  prestará  muy  buen  servicio  el  índice  temático 
alfabético,  suficientemente  explícito. 

Bajo  el  título  de  El  -pecado  en  las  fuentes  cristianas  primitivas  8,  una 
editora  española  comienza,  por  partes  y seleccionando  el  material  de  la 
obra  original  italiana,  la  traducción  de  la  conocida  obra  II  Peccato,  bien 
acogida  por  los  críticos  en  su  edición  original  (cfr.  NRTh.,  85  [1963],  p.  879). 
Comienza  esta  edición  española  con  el  trabajo  de  G.  Graneris  sobre  el  Con- 
cepto y tratamiento  del  pecado  en  la  ciencia  de  las  religiones,  y siguen 
los  siguientes  autores:  F.  Spadafora,  con  El  pecado  en  el  Antiguo  Testa- 
mento; B.  Mariani,  sobre  El  pecado  ritual  en  el  Antiguo  Testamento; 
S.  Garófalo,  sobre  El  pecado  en  los  Evangelios;  G.  Badini,  con  El  pecado 
en  la  teología  de  S.  Pablo;  G.  Palazzini,  con  La  vía  peccatorum  o via  mortis 
en  los  Padres  apostólicos,  y El  pecado  en  los  Apologistas  griegos  del  siglo 
II;  A.  Sage,  con  El  pecado  en  S.  Agustín;  terminando  P.  Castelli,  con  El 
pecado  en  el  ocultismo.  Fuera  de  este  último,  todos  los  demás  capítulos  de 
la  traducción  han  sido  tomados  de  la  primera  parte  de  la  Enciclopedia 
original  italiana;  y sin  duda  se  ha  añadido  aquí  porque,  después  de  expo- 
ner el  recto  concepto  cristiano  del  pecado,  podía  ser  conveniente  contra- 
ponerlo al  concepto  erróneo  que  de  él  se  tiene  en  el  ocultismo  (pensemos 
en  el  sinnúmero  de  cristianos  que  se  dan,  con  toda  tranquilidad  de  concien- 
cia, a las  prácticas  diversas  del  ocultismo,  y entenderemos  la  importancia 
pastoral  de  este  error  acerca  del  pecado).  Este  trabajo  de  Castelli  se  dis- 
tingue de  los  restantes,  no  sólo  por  la  bibliografía,  bastante  detallada  — sólo 
los  dos  trabajos  de  Palazzini  tienen  una  selecta  bibliografía — sino  tam- 
bién por  ser,  a la  vez  que  un  estudio  del  pecado  en  el  ocultismo,  un  estudio 
bastante  amplio  del  mismo  ocultismo,  con  un  juicio  igualmente  amplio  — y 
de  intención  pastoral — acerca  de  la  superstición,  la  adivinación,  la  magia, 
el  curanderismo,  la  vana  observancia,  y el  espiritismo  (el  doctrinal,  el 
práctico,  y el  neo-espiritismo  católico) . Esperamos  pues  con  interés  la  pu- 
blicación, que  la  misma  editorial  nos  anuncia,  de  las  otras  partes  de  la 
Enciclopedia  italiana  II  Peccato,  como  parte  de  la  colección  titulada  Enci- 
clopedia de  la  Etica  y la  moral  cristiana. 

8 El  pecado  en  las  fuentes  cristianas  primitivas,  Rialp,  Madrid,  1963, 
351  págs. 
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Bajo  el  título  de  Teología  del  pecado  — que  será  seguido  de  otro  volu- 
men, sobre  la  pastoral  del  pecado — y como  parte  de  una  colección  de  Teo- 
logía moral,  nos  llega  una  obra  de  varios  autores,  de  los  cuales  Ph.  Delhayee 
es  uno  de  los  tres  responsables  de  la  colección 9.  Su  primera  parte  está 
consagrada  a la  existencia  del  pecado.  Cubren  el  tema  en  la  Sagrada  Escri- 
tura, A.  Gelin  en  el  A.T.  y A.  Descamps  en  el  N.T.  Luego  J.  Goetz  analiza 
el  pecado  en  los  primitivos;  y A.  Jagu  compara  el  pecado  en  los  filóso- 
fos griegos  con  el  sentido  del  pecado  en  el  cristianismo.  La  segunda 
parte  analiza  la  esencia  del  pecado  cubriendo  sus  especies.  Ch.  Boyer  nos 
ofrece  una  hermosa  síntesis  sobre  el  pecado  original,  analizado  teológi- 
camente en  sus  fuentes  y presentando,  en  el  enfoque  especulativo,  la 
posición  tradicional  del  Sto.  Tomás.  M.  Hufter  analiza  el  pecado  actual  en 
San  Agustín  y Sto.  Tomás,  para  luego  cubrir  sus  especies:  pecado  mor- 
tal y pecado  venial.  El  volumen  se  concluye  con  una  confrontación  entre 
las  teologías  del  pecado  en  otras  confesiones  cristianas.  V.  Palachkovsky 
analiza  la  teología  ortodoxa  del  pecado,  y C.  Vogel  la  teología  protestante. 
Sin  duda  el  volumen  es  un  excelente  instrumento  de  trabajo  para  la  teo- 
logía del  pecado,  que  no  puede  ignorarse,  pero  que  debe  ser  completado 
por  el  estudioso.  Tiene  el  mérito  de  ser  claro  y,  aunque  no  cubra  toda 
la  temática,  por  lo  menos  insinúa  sus  líneas  principales.  Nos  hubiera 
agradado  un  trabajo  de  equipo  entre  sus  colaboradores  que  hubiese  re- 
dundado en  una  mayor  riqueza  del  volumen.  (Prácticamente  se  ignoran, 
contentándose  cada  uno  con  cubrir  la  parte  que  el  director  del  volumen 
les  asignara).  Sería  de  desear  una  mayor  unificación,  que  sin  lugar  a 
dudas  beneficiaría  al  lector.  Cada  uno,  en  su  tema,  ha  tratado  de  estar 
en  contacto  con  su  respectiva  fuente;  y,  en  nota,  ha  ofrecido  una  buena 
bibliografía  de  consulta. 

La  obra  de  B.  Pruche,  Teología  para  seglares  10,  es  la  traducción  al 
castellano  del  original  francés,  titulado  Historia  del  hombre,  misterio  de 
Píos,  cuya  elogiosa  reseña  hemos  hecho  en  esta  misma  revista  (cfr.  Cien- 
cia y Fe,  18  [1962],  pp.  125-126).  El  autor,  manteniéndose  dentro  de  la 
concepción  clásica  de  la  teología  como  ciencia  de  Dios,  comienza  su  tra- 
tado preguntándose  qué  es  Dios  (cap.  2)  ; pero  ha  sabido  dar  una  res- 
puesta muy  acomodada  a la  concepción  actual,  al  buscar  su  adecuada 
respuesta  en  Cristo.  La  mera  lectura  del  plan  de  la  obra,  tal  cual  se 
manifiesta  en  el  indice  analítico  (pp.  501-508),  despertará  el  interés  por 
su  contenido,  pues  resume  a grandes  rasgos  la  historia  sobrenatural  de 
los  Hombres,  para  poder  así  subrayar  que  esa  historia,  habitada  por  el 
misterio  de  Dios,  desemboca  en  la  plenitud  de  este  misterio,  que  es  Cristo: 
creado  el  hombre  a imagen  y semejanza  de  Dios,  perdió,  por  su  pecado, 

9 Théologie  du  peché,  Desclée,  Tournai,  1960,  532  págs. 

10  B.  Pruche,  Teología  para  seglares,  Guadarrama,  Madrid,  1963,  508 
páginas. 
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esta  semejanza  divina;  la  recobra  en  la  Sangre  de  Cristo  de  tal  manera 
que,  por  vocación  bautismal,  se  siente  inclinado  a difundir  esta  semejan- 
za reencontrada,  que  consiste  en  compartir  la  vida  misma  de  Dios,  pri- 
mero en  él,  y luego  a su  alrededor,  en  los  demás  hombres,  sus  hermanos 
(pp.  32-33).  Por  eso  no  dudamos  que  cualquier  seglar  medianamente 
culto,  si  ha  comprendido  el  sentido  de  la  misión  evangelizadora  que  su 
bautismo  le  confiere,  encontrará  en  esta  obra  — como  el  autor  lo  desea 
y lo  intenta — el  medio  de  hacerse  cargo  de  esa  misión,  mediante  una 
profundización  teológica  personal,  que  está  al  alcance  de  su  fe  (p.  33). 
El  texto,  libre  casi  por  entero  de  notas  — y las  que  tiene,  son  más  en 
beneficio  de  la  claridad  que  de  la  erudición — resulta  por  eso  mismo  más 
al  alcance  del  seglar;  mientras  que  las  abundantes  citas  de  la  Escritura, 
incluidas  en  el  texto,  ponen  al  alcance  de  cualquier  seglar  el  contacto 
personal  con  la  misma. 

Moral  y vida,  es  el  título  de  la  traducción  castellana  de  una  obra  de 
J.  Leclercq  1X,  una  de  las  tantas  que  el  autor  ha  dedicado  a la  moral  en 
sus  más  diversos  aspectos  (históricos,  filosóficos,  teológicos,  o pastorales), 
en  una  búsqueda  incesante  de  adaptación.  El  autor  se  describe  a sí  mis- 
mo — y a sus  obras — con  mucho  acierto  en  el  prólogo;  y esto  nos  dis- 

pensa de  intentarlo  nosotros  en  este  juicio:  “los  especialistas  lo  encon- 
trarán superficial,  y los  que  están  encerrados  en  una  escuela  le  repro- 
charán que  no  resuelve  exhaustivamente  los  problemas  fundamentales  o, 
incluso,  que  no  los  aborda”  (p.  13).  Lo  cierto  es  que  Leclercq  no  quiere 
hacer  obra  de  especialista;  y por  eso  mismo  se  siente  dispensado  de  en- 
cerrarse demasiado  en  una  escuela  — como  no  sea  la  de  un  tomismo  muy 

abierto,  más  abierto  aún  que  el  de  otros  profesores  de  Lovaina — ; y si 

algo  quiere  hacer,  es  hacer  una  obra  humana,  tanto  por  los  datos  — que 
siempre  trata  de  tomar  de  la  historia  del  hombre  (cfr.  Ciencia  y Fe,  17 
[1961],  p.  96) — como  por  el  estilo  de  su  reflexión.  El  prólogo  de  esta 
obra,  no  sólo  interesa  para  conocer  la  personalidad  del  autor,  sino  tam- 
bién para  captar  su  punto  de  vista : sobre  todo  cuando  contrapone  el 
punto  de  partida  abstracto  — por  definiciones — del  punto  de  partida 
concreto — por  descripciones — , e indica  que  prefiere  el  segundo  (pp.  15-19), 
porque  no  es  tanto  la  preferencia  por  el  método  concreto  lo  que  caracte- 
riza a nuestro  autor  (pues  este  método  se  halla  también  en  los  clásicos, 
aunque  expresado  en  términos  abstractos),  cuanto  la  contraposición  de 
ambos  métodos  (que  no  se  daba  en  los  clásicos,  porque  éstos  sabían 
atemperar  su  confianza  en  las  definiciones  abstractas,  con  el  convenci- 
miento de  la  analogía  inevitable  en  las  mismas  respecto  de  cualquier 
concreto).  El  autor  no  sigue  un  plan  sistemático  (que  no  cabe  en  su 
método  concreto,  que  obliga  a inevitables  repeticiones  en  busca  constante 
de  nuevas  precisiones,  p.  18)  ; y por  eso  nos  dispensamos  de  referirnos 
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al  plan  del  libro.  Tal  vez  el  mejor  resumen  de  esta  obra  sería  decir  que 
es  una  apologética  moderna  de  la  moral  cristiana,  lo  suficientemente  tra- 
dicional como  para  poder  considerarse  cristiana  y lo  suficientemente  apo- 
logética — en  el  sentido  positivo  del  término — como  para  poder  ser 
considerada  como  una  moral  actual. 

La  obra  de  A.  Adam,  Tensiones  y armonías 12,  se  sitúa  en  la  línea 
de  una  opologética  moderna  — de  la  que  en  otras  ocasiones  hemos  hablado 
(cfr.  Ciencia  y Fe,  14  [1958],  pp.  590-592;  18  [1962],  pp.  425  ss.) — con 
la  peculiaridad  de  querer  poner,  al  alcance  de  la  gente  sencilla  y usando 
su  mismo  lenguaje,  no  éste  o aquel  aspecto  del  dogma,  sino  un  dogma 
vivo  y armónico,  liberado  de  dos  tipos  de  tensiones:  la  tensión  de  la  he- 
rejía, y la  tensión  de  su  rechazo  a ultranza;  la  primera  tensión  desgarra 
al  dogma,  y la  segunda,  desgarra  al  hombre  que  ha  caído  o caería  en 
la  herejía.  En  su  idioma  original,  alemán,  el  libro  tuvo  tres  ediciones  en 
menos  de  diez  años:  señal  de  que  logró  llegar  a la  mente  y al  corazón 
de  la  gente  sencilla,  que  es  la  que  abunda;  y superó  la  crítica  — ésta 
le  fue  muy  benévola — de  los  entendidos.  El  estilo  del  autor  es  muy  gráfico, 
y en  él  se  alternan  de  continuo  las  luces  del  dogma  con  las  sombras  de 
la  herejía.  El  plan  del  libro  es  más  sistemático  que  analítico:  los  capí- 
tulos dedicados,  por  ejemplo,  al  fariseo,  al  maniqueo,  y al  donatista,  son 
la  ocasión  en  que  autor  sistematiza  actitudes  eternas  del  hombre  an- 
te un  dogma. 

Emilio  del  Río,  con  su  obra  Fe,  inteligencia  y teología  13  abre  valien- 
temente una  nueva  Biblioteca  de  Teología,  con  un  estudio  personal  sobre 
la  que  él  llama  escuela  tomista  (dominicana  y francesa)  actual,  represen- 
tada por  Congar,  Chenu  y Deman  —que  tienen  sus  antecesores,  sus  com- 
pañeros y sus  continuadores — , nacida  a la  vez  de  un  deseo  de  fidelidad 
al  Doctor  común,  pero  también  de  un  deseo  mayor  de  actualizarlo  y ac- 
tualizarse. Porque,  como  termina  diciendo  el  autor  en  el  prólogo,  Congar, 
Chenu  y Deman,  “como  sus  antecesores,  también  dominicos,  el  P.  Conten- 
son  (s.  XVII)  y Gardeil  (comienzos  del  s.  XX),  ellos  también  quieren 
responder  lo  mejor  posible  a esta  delicada  cuestión  fundamental:  ¿por 
qué  la  Teología  tomista  (escolástica,  digamos)  no  tiene  más  eficacia  en 
la  vida  espiritual  de  la  cristiandad  y en  la  evangelización  del  mundo  que 
nos  rodea?”  (p.  19).  A lo  que  nosotros  añadiríamos  que  no  es  meramente 
el  problema  impersonal  de  la  eficacia  o ineficacia  de  una  escuela,  sino 
que,  en  toda  renovación  de  una  escuela,  hay  además  un  problema  personal 
en  el  mismo  renovador  (cfr.  Ciencia  y Fe,  XII-47  [1956],  pp.  99-101). 
Y que  este  problema  personal  es  el  que  puede  desviar  de  la  verdadera 
solución,  que  está  en  uno  mismo,  y no  sólo  en  la  escuela.  E.  del  Río  se 
toma  a continuación,  dos  trabajos:  el  uno,  exponer  — casi  glosando  los 
textos  de  los  tres  autores  escogidos — la  nueva  escuela;  y el  otro,  el 

12  A.  Adam,  Tensiones  y armonías,  Dinor,  San  Sebastián,  1963,  311  págs. 

13  E.  Del  Río,  Fe,  inteligencia  y teología,  Fax,  Madrid,  1963,  282  págs. 
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sacar  — en  un  breve  epílogo — las  conclusiones.  Oportunamente,  Del  Río 
hace  sus  propias  observaciones,  casi  como  sugerencias  — a veces,  también 
reparos — i-especto  de  los  autores  que  expone.  Podríamos  aplicar,  a la 
historia  de  la  teología,  lo  que  se  ha  dicho  de  la  historia  del  hombre, 
según  se  la  considere  lineal,  circular  o bien  en  espiral.  Supuesto  este 
esquema,  la  nueva  escuela  teológica  propiciaría  un  giro  en  espiral,  que, 
supuesto  el  tomismo  clásico,  retome  el  agustinismo,  y siga  adelante  (ni 
mera  vuelta  al  agustinismo,  ni  mera  continuidad  del  tomismo).  Ahora 
bien,  diríamos  nosotros,  es  más  propio  del  sistema  tomista  el  ser  capaz 
de  tomar  esta  actitud  ante  el  pasado  — el  agustinismo — , y así  seguir 
hacia  adelante.  Y en  esto  seguimos  a S.  Ignacio  quien,  en  sus  reglas  para 
sentir  en  la  Iglesia,  define  al  tomismo  — él  decía  escolástica,  en  general, 
sin  distinción  de  escuelas — como  una  actitud  de  quienes,  siendo  posterio- 
res en  el  tiempo 14,  “no  solamente  se  aprovechan  de  la  vera  inteligencia 
de  la  Sagrada  Escritura,  y de  los  positivos  y santos  Doctores  — entre 
los  cuales  S.  Ignacio  expresamente  menciona,  poco  más  arriba,  a S.  Agus- 
tín— ; más  aún  siendo  ellos  iluminados  y esclarecidos  de  la  virtud  divina, 
se  ayudan  de  los  concilios,  cánones  y constituciones  de  nuestra  Santa 
Madre  Iglesia”  15.  Porque  no  es  sólo  la  circunstancia  temporal  — de  venir 
después  de  todos  los  demás — sino  la  actitud  ante  todos  los  que  los  pre- 
cedieron, lo  que  caracteriza  a la  Escolástica  — y sobre  todo  a S.  Tomás — , 
y lo  que  hace,  de  esa  escuela  histórica,  una  escuela  de  perenne  renovación. 
No  cualquier  tronco  se  presta  a un  injerto.  . . 

A.  G.  Martimort,  en  La  Iglesia  en  oración 4,:,  nos  presenta,  con  la 
colaboración  de  otros  especialistas  en  el  tema,  una  muy  buena  introduc- 


14  El  texto  castellano,  usado  por  San  Ignacio  dice  “como  sean  más  mo- 
dernos. . .”  ( Ejercicios , n.  363).  Pero  la  vulgata  (cfr.  Ciencia  y Fe,  17  [1961], 
pp.  27-28)  dice  “tempore  posteriores...”;  y la  versio  prima  dice  “recentio- 
res. . .”  (y  ésta  es  la  traducción  que  ha  seguido  Roothaan). 

15  No  nos  llame  la  atención  que,  en  esta  enumeración  de  las  fuentes  pro- 
pias de  la  teología  escolástica,  no  figure  la  razón : ésta  no  es  una  fuente 
teológica,  sino  un  medio...  y de  él  ha  hecho  explícita  mención  S.  Ignacio 
poco  más  arriba,  señalando  que,  “así  como  es  más  propio  de  los  doctores 
positivos,  así  como  de  S.  Jerónimo,  S.  Agustín  y de  S.  Gregorio,  etc.,  el 
mover  los  afectos,  para  en  todo  amar  y servir  a Dios  nuestro  Señor;  así  es 
más  propio  de  los  escolásticos,  así  como  de  Sto.  Tomás,  S.  Buenaventura  y 
del  Maestro  de  las  sentencias,  etc.,  el  definir  o declarar  para  nuestro  tiem- 
po de  las  cosas  necesarias  para  la  salud  eterna  y para  más  impugnar  y 
declarar  todos  los  errores  y todas  las  falacias”  ( Ejercicios , n.  363).  Nó- 
tese pues  que  a S.  Ignacio  no  se  le  hace  problema  — como  a los  autores  que 
del  Río  estudia — el  que  los  doctores  positivos  sean  más  eficaces  (para 
mover  al  servicio  de  Dios)  que  los  Escolásticos,  porque  advierte  que  los  Es- 
colásticos tienen  otro  tipo  de  eficacia  (o  sea,  para  definir  y defender  la 
verdad  de  todo  error  y de  toda  falacia),  y porque  aprecia  esta  eficacia  pecu- 
liar de  los  Escolásticos,  sin  por  eso  despreciar  la  otra,  más  directamente 
enraizada  en  la  vida  ordinaria. 

1S  A.  Martimort,  L’Eglise  en  priére,  Desclée,  Tóurnai,  1961,  916  págs. 
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ción  a la  liturgia,  dirigida  a sacerdotes  o a quienes  se  preparan  para 
el  sacerdocio,  y a laicos  cultos,  en  la  línea  de  los  manuales  clásicos  de 
Eisenhofer-Lechner,  pero  que  aprovecha  los  últimos  adelantos  de  los  es- 
tudios históricos,  e integra  sobre  todo  las  nuevas  experiencias  espiritua- 
les y pastorales  de  los  últimos  años,  que  han  sido  particularmente  ricos 
para  la  Iglesia  en  oración.  El  ambiente  pues  de  la  obra  es  eminentemente 
pastoral  (como  de  la  revista  Maison  Dieu,  en  la  que  de  ordinario  colaboran 
los  autores  de  los  distintos  capítulos) ; y trata  de  introducir  en  el  uso 
personal  de  los  textos  litúrgicos;  pero  tiene  en  cuenta  a lectores  que 
no  se  darán  por  satisfechos  con  una  síntesis  — por  objetiva  que  sea — de 
los  resultados  adquiridos  en  los  estudios  de  los  especialistas,  y querrán 
buscar  por  sí  mismos.  Este  es  el  objeto  de  las  bibliografías  selectas  que 
acompañan  cada  párrafo,  así  como  de  las  abundantes  citas  al  pie  de  pá- 
gina. El  índice  analítico,  alfabético  y muy  detallado,  no  se  reduce  a los 
ritos,  sino  que  toca  temas  de  telogía  biblico-litúrgica  o sacramental.  El 
índice  de  materias,  muy  analítico  (pp.  907-916),  prestará  buen  servicio 
a la  consulta  rápida  de  los  grandes  temas.  El  plan  general  es  el  clásico 
en  este  tipo  de  obras:  introducción  general,  con  las  nociones  preliminares, 
los  ritos  diversos,  y un  resumen  panorámico  de  la  historia  de  la  liturgia, 
que  llega  hasta  1960;  primera  parte,  sobre  las  realidades  fundamentales 
de  la  liturgia  (estructura  y leyes  de  la  celebración,  y telogía  de  la  li- 
turgia) ; segunda  parte,  consagrada  especialmente  a la  misa  y al  culto 
eucarístico;  tercera  parte,  los  demás  sacramentos  y sacramentales;  cuar- 
ta parte,  la  santificación  del  tiempo  (el  domingo  y su  semana,  el  año 
litúrgico,  y la  oración  de  las  horas  o breviario,  con  un  interesante  apar- 
tado sobre  su  teología).  En  fin,  una  obra  que  contribuirá  poderosamente 
a que  la  reforma  litúrgica,  contenida  en  uno  de  los  recientes  decretos 
del  Concilio  Vaticano  II,  pueda  ser  vivida  por  los  sacerdotes  y laicos. 

Bajo  el  título  de  Liturgia  como  medio,  de  D.  Barsotti 17,  se  publican, 
traducidos  al  alemán,  tres  artículos  del  autor,  titulados  respectivamente, 
Palabra  y acción,  Gracia  según  la  liturgia,  y Año  litúrgico  como  inicia- 
ción a los  misterios.  El  título  de  la  traducción,  indica  la  unidad  de  los 
tres  trabajos:  la  liturgia  es  el  medio  ordinario,  el  instrumento  peculiar 
mediante  el  cual  la  Iglesia  enseña  y educa  a sus  hijos;  y debiera  ser 
más  explotado,  como  medio  de  enseñanza,  por  la  catcquesis  y aún  por  la 
teología  especulativa.  El  autor  es  muy  claro  (el  primer  artículo  está 
muy  bien  resumido  por  el  mismo  autor,  pp.  21-23),  y tiene  una  fuerza 
peculiar  que  le  presta  el  convencimiento  que  lo  domina,  y que  es  el  quq 
expone  sobre  todo  en  el  tercer  artículo,  preparado  por  los  otros  dos  (de 
los  cuales,  el  primero  es  como  una  introducción  general,  acerca  de  la 
palabra  que  es  acción,  como  rasgo  típico  de  la  liturgia;  y,  el  segundo,  una 
comparación  de  la  concepción  de  la  gracia  según  la  enseña  la  teología 


17  D.  Barsotti,  Liturgie  ais  Mitte,  Johannes,  Einsiedeln,  1961,  81  págs. 
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especulativa,  y según  la  vive  la  liturgia) . La  palabra,  nos  viene  a decir 
el  autor,  que  sacó  al  principio  las  cosas  de  la  nada,  y que  luego  se  mani- 
fiesta como  Palabra  salvadora,  es  también  la  Palabra  profética,  que  pro- 
mete la  nueva  creación.  Y esta  nueva  creación  comienza  en  la  encarnación 
de  la  Palabra,  precisamente  de  esa  Palabra  que  la  liturgia  de  la  Iglesia 
prolonga  y perpetúa  a través  de  los  tiempos,  al  actualizar,  con  su  acción 
litúrgica,  el  acto  divino  de  la  Muerte  en  cruz,  en  la  que  Cristo  recibe 
en  sí  a la  humanidad  pecadora  de  todos  los  tiempos,  y sintetiza  en  sí 
la  vida  renovada  de  todo  el  mundo.  Hasta  aquí  el  primer  artículo  (véase 
su  resumen,  pp.  21-23).  En  el  segundo,  el  autor  hace,  como  dijimos  un 
ágil  estudio  comparativo  del  tratado  de  la  gracia,  que  encontramos  en 
los  libros  de  teología  especulativa,  y la  concepción  de  la  gracia  que  la 
liturgia  nos  hace  vivir:  aún  los  mismos  principios  — de  Cristo  como  causa 
meritoria,  eficiente  y ejemplar — adquieren  diversos  matices  en  los  textos 
teológicos  y en  los  textos  litúrgicos.  Pero,  notémoslo  bien  (y  para  salir 
al  paso  de  una  posible  exageración),  también  la  teología  del  misterio  (y 
no  sólo  la  teología  de  los  textos  especulativos)  exige  el  esfuerzo  del 
hombre,  el  esfuerzo  de  una  disciplina  moral,  y ésta  en  todas  sus  posibili- 
dades; de  modo  que  podríamos  decir  que  la  liturgia,  lejos  de  contradecir 
a la  teología  especulativa,  la  completa  con  su  punto  de  vista  más  actual 
y más  viviente  (el  autor  hace  aquí  un  buen  estudio  de  todos  los  hodie, 
contenidos  en  la  liturgia).  Y por  eso,  mientras  que  la  secreta  y las  ora- 
ciones finales  subrayan  la  iniciativa  del  poder  divino,  por  el  cual  el  hom- 
bre es  tomado  y hecho  partícipe  del  misterio  divino,  la  colecta  por  su 
parte  alude  sobre  todo  al  papel  del  hombre,  y pide  para  él  la  gracia  de 
una  respuesta,  y lo  espolea  en  su  conducta  moral,  y lo  ilumina  y lo 
guía...  Pero,  como  decíamos  al  principio,  el  tercer  artículo  es  el  que  ex 
profeso  trata  de  la  liturgia  como  magisterio  de  la  Iglesia,  haciéndonos 
ver  todo  lo  que  la  teología  y la  catequesis  podría  aprender,  para  el  ma- 
gisterio que  les  es  propio,  del  modo  de  enseñar  de  la  liturgia.  En  la  li- 
turgia, la  Iglesia  enseña  lo  mismo  que  hace,  y su  magisterio  se  identifica 
con  su  acción.  El  significado  didáctico  de  la  liturgia  — concluye  el  autor — 
no  ha  sido  tenido  suficientemente  en  cuenta  por  la  enseñanza  teológica. 
La  conformación  y planificación  de  la  enseñanza  teológica  debiera  dejarse 
influir  más,  en  la  estructura  interna  de  sus  tratados  y en  su  método, 
por  la  liturgia  de  la  Iglesia.  En  esa  forma,  la  teología  sería  esencialmen- 
te cristología : el  conocimiento  de  Dios  que  no  sea  sin  más  el  de  un  fi- 
lósofo pagano,  presupone  el  conocimiento  de  Cristo.  La  resurrección  de 
Cristo  debiera  inspirar  el  tratado  de  los  novísimos  (véase,  a este  respecto, 
la  obra  de  G.  Moser  que  hemos  comentado  anteriomente) . El  tratado  de 
Deo  creante  debiera  dejar  de  ser  una  cosmogonía  o antropología  filosó- 
fica, para  ser  la  revelación  de  un  mundo  creado  para  Cristo,  y cuya  crea- 
ción es  el  presupuesto  de  la  glorificación  y divinación  cuyo  autor  es 
Cristo  mismo.  . . Todo  esto  es  lo  que  la  Iglesia  enseña,  no  sistemáticamente, 
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pero  sí  unitariamente,  a lo  largo  del  año  litúrgico;  y que  debiera  conver- 
tirse en  sistematización  teológica.  Como  se  ve,  un  libro  de  liturgia,  que 
puede  prestar  buenos  servicios  a la  teología. 

La  obra,  en  dos  volúmenes,  de  G.  Rambaldi,  Los  sacramentos 18,  es 
la  traducción  al  castellano  del  original  italiano,  parte  de  una  colección 
que,  en  Italia,  hace  las  veces  de  la  colección  francesa  titulada  Yo  sé,  yo 
creo.  No  es  pues  una  obra  de  especulación,  ni  para  especulativos  (cfr. 
RSPT,  47  [1963],  p.  290),  sino  para  el  católico  medio  (cfr.  Se.  Catt.,  91 
[1963],  Supp.  p.  11),  y por  eso  su  acierto  depende  del  acierto  del  autor 
en  calcular  el  nivel  medio  del  católico  al  que  se  dirige.  El  plan  de  la  obra 
comienza  con  un  capítulo  sobre  Jesús,  santificador  en  los  sacramentos, 
que  hace  las  veces  de  un  clásico  tratado  sobre  los  sacramentos  en  general : 
y siguen  luego  sendos  capítulos  para  cada  uno  de  los  siete  sacramentos, 
entre  los  cuales  el  autor  explica  más  largamente  la  eucaristía,  la  peni- 
tencia y el  matrimonio  (la  obra  se  dirige  a laicos).  El  autor  busca  sobre 
todo  claridad  y no  novedad  de  ideas;  y sabe  tocar  temas  de  interés  actual, 
sin  perder  por  eso  el  hilo  tranquilo  y parejo  de  su  discurso,  que  va  acom- 
pañado de  las  suficientes  citas  de  autores  contemporáneos,  y de  abun- 
dantes citas  escriturísticas. 

La  obra  de  E.  Przywara,  titulada  en  castellano  Criterios  católicos 19, 
es  la  traducción  de  una  parte  de  otra  obra  alemana,  titulada  In  und  Ge- 
gen.  En  ella,  el  autor  ha  juntado  una  serie  de  reflexiones  sobre  temas 
de  actualidad,  hechas  por  él  en  diversas  circunstancias  y por  diversos 
medios  de  difusión  (prensa,  radio,  revista),  cuya  unidad  la  da  la  inten- 
ción fundamental  de  juzgar  de  esos  temas  con  criterio  católico  y,  a la 
vez,  dar  el  criterio  que  permite  juzgar  de  cualquier  otro  tema.  Pero  se 
engañaría  el  lector  que  esperara  encontrar  aquí  el  único  criterio  — especie 
de  receta  hecha — válido  para  todos  los  católicos;  más  aún,  traicionaría 
la  intención  profunda  del  autor,  que  es  más  amplia  de  lo  que  ciertas  ex- 
presiones — demasiado  tajantes  y como  definitivas — puedan  hacer  supo- 
ner a un  lector  desprevenido.  Los  temas  son  realmente  interesantes,  aún 
varios  años  después  de  haber  despertado  la  atención  de  Przywara:  la 
esencia  de  la  virtud  y de  la  caridad,  el  principio  fundamental  de  la  ma- 
riología,  el  sentido  del  celibato  eclesiástico  y religioso,  las  herejías  in- 
ternas de  la  Iglesia,  el  espíritu  de  toda  pastoral  (con  un  buen  panorama 
de  la  pastoral  moderna,  católica  o protestante) , el  puesto  de  los  laicos  en 
la  Iglesia  (más  restringido  del  que  otros  autoi’es  alemanes  contemporá- 
neos le  atribuyen),  las  relaciones  entre  la  Iglesia  y el  Estado,  la  predi- 
cación en  la  Iglesia,  etc.  Como  se  ve,  una  temática  de  actualidad,  expuesta 
con  mentalidad  teológica. 


1S  G.  Rambaldi,  Los  sacramentos,  Edit.  Liturg.  Española,  Barcelona, 
1963,  286  págs. 

19  E.  Przywara,  Criterios  católicos,  Dinor,  San  Sebastián,  1962,  189  págs. 
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La  obra  de  varios  autores,  titulada  El  ateísmo:  ¿tentación  del  mundo, 
despertar  de  los  cristianos ? 20 , es  un  libro  de  pastoral  que  enfoca  uno  de 
los  problemas  religiosos  más  candentes  del  mundo  actual:  la  pérdida  pro- 
gresiva del  sentido  religioso  de  la  vida  (como  hace  poco  se  lamentaba 
Pablo  VI),  que  pone  al  hombre  y a sus  estructuras  de  vida  en  un  estado 
de  ateísmo  práctico  o sistemático.  El  libro  es  la  publicación  de  los  temas 
expuestos  en  unas  jornadas  de  estudio  organizadas  en  Francia  por  los 
directores  de  la  revista  Informations  Catholiques  Internationales.  Los 
expositores  invitados  son  figuras  conocidas  en  el  mundo  católico  europeo. 
En  el  prefacio  se  da  la  razón  por  qué  no  fueron  invitados  pensadores 
ateos  a esas  reuniones  (p.  9).  En  el  prefacio,  se  da  una  breve  y com- 
pendiosa idea  del  contenido  de  las  diversas  exposiciones.  Se  sintetizan  los 
tres  aspectos  fundamentales  bajo  los  cuales  se  ha  de  enfocar  el  ateísmo 
en  una  perspectiva  católica:  es  un  profundo  pecado,  una  dolorosa  desgra- 
cia para  el  hombre,  y un  mostruoso  error.  La  primera  parte  hace  una 
radiografía  del  ateísmo:  precisión  y justeza  del  artículo  de  A.  M.  Henry, 
completado  por  una  visión  panorámica  del  ateísmo  en  los  diversos  países. 
En  la  segunda  parte,  E.  Borne  analiza  las  dificultades  que  muchos  hom- 
bres encuentran  para  creer;  varias  comunicaciones  completan  la  exposi- 
ción central,  recorriendo  las  actitudes  del  ateísmo  en  los  diversos  ambien- 
tes de  acción  y vida  en  que  se  mueven  los  hombres.  En  la  tercera  parte, 
de  más  interés  y originalidad,  la  exposición  central  del  F.  Herr  puede  ser 
un  poco  exagerada,  como  no  lo  deja  de  advertir  el  prefacio  (p.  9)  ; pero 
llama  la  atención  de  que  puede  agazaparse  un  ateísmo  disimulado  en  la 
conciencia  de  muchos  buenos  cristianos,  pues  se  comienza  a ser  un  poco 
ateo  desde  que  se  deja  de  considerar  a Dios  como  una  persona  viviente 
que  interviene  en  la  vida  de  los  hombres.  Hace  ver,  además,  con  valentía, 
que  existen  verdaderos  valores  en  el  ateísmo,  y que  esto  ha  de  estimular 
a los  cristianos  a un  diálogo  con  ellos,  por  más  difícil  que  esto  parezca. 
Las  comunicaciones  que  siguen  describen  suscintamente  las  posibiblidades 
de  este  diálogo.  Concluye  la  obra  un  artículo  del  P.  A.  Liégé,  que  resume 
las  conclusiones  pastorales  que  se  desprenden  de  todas  las  anteriores  ex- 
posiciones. En  síntesis,  un  excelente  libro  de  teología  pastoral  que  orienta 
en  el  conocimiento  del  mundo  de  los  ateos,  y ayuda  a sopesar  con  una 
discreta  caridad  las  exigencias  y riesgos  de  un  diálogo  con  ellos. 

La  obra  de  A.  Desqueyrat,  ¿Puede  el  hombre  civilzado  creer ? 21,  no 
se  plantea  una  cuestión  teológica  — ya  que  es  clara  la  posibilidad  de  la 
fe  para  todo  hombre  de  buena  voluntad — sino  una  cuestión  sociológica : 
y por  eso,  partiendo  del  análisis  de  las  civilizaciones  occidentales  en  las 
que  hasta  ahora  ha  luchado  el  cristianismo,  entra  en  el  análisis  de  la 

20  L’athésime : tentation  du  monde,  réveil  des  chrétiens?,  Du  Cerf,  Pa- 
rís, 1963,  256  págs. 

21  A.  Desqueyrat,  Le  civilisé,  peut-il  croire?,  Desclée,  Bruges,  París, 
1963,  264  págs. 
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civilización  actual  (primera  parte,  la  más  extensa),  para  terminar  con  la 
síntesis  deseable  de  civilización  y cristianismo.  La  obra  se  mueve  entre 
dos  polos,  el  uno,  que  se  ha  cerrado  en  el  medioevo  cristiano;  y el  otro, 
que  es  nuestro  actual  cristianismo,  abierto  al  futuro.  El  propósito  del 
autor  es  llegar,  a través  del  análisis  de  las  instituciones  que  se  plasman 
en  una  civilización,  a las  condiciones  profundas  del  pensar  humano,  por- 
que de  estas  condiciones  — y no  meramente  de  las  instituciones — depende 
que  el  civilizado  pueda  creer  en  la  Iglesia.  En  dos  palabras,  que  define 
al  principio  — qué  es  un  civilizado,  y qué  es  creer  o mejor,  qué  es  poder 
creer — se  centra  este  estudio,  no  teológico,  como  el  mismo  autor  lo  ad- 
vierte, sino  — como  lo  dejan  prever  sus  otros  estudios — de  psicología 
social;  pero,  notémoslo  bien,  no  busca  el  autor  los  medios  — que  a su 
juicio  no  los  hay — psicológicos  o sociológicos  que  permiten  llegar  a creer, 
sino  más  bien  los  obstáculos  que  lo  pueden  impedir,  porque  piensa  que  el 
número  de  los  creyentes  crece  cuando  se  logran  disminuir  estos  obstáculos. 
Como  otros  críticos,  alabaríamos  la  presentación  de  las  tres  raíces  de  la 
civilización  actual  (la  cristiandad  medieval,  la  burguesía,  y la  era  de  la 
organización),  así  como  el  diagnóstico  del  hombre  civilizado  (reflexiona, 
socializa  y se  socializa,  y se  personaliza).  El  índice  de  materias,  analítico, 
permite  hacerse  una  idea  del  estilo  que,  como  el  enfoque  y la  bibliografía 
usada,  es  descriptivo-sociológico. 

Vamos  a terminar  este  boletín,  titulado  teología  y pastoral,  con  el  co- 
mentario sobre  una  obra  dedicada  a Teilhard  de  Chardin;  y como  se  nos 
podría  preguntar  qué  hace  el  tema  Teilhard  entre  los  temas  de  pastoral, 
vamos  a adelantarnos  a dar  respuesta  a esa  pregunta.  Es  indudable  que,  en 
Teilhard  se  puede  prestar  atención  a la  doctrina  — la  contenida  en  sus  obras — , 
o que  se  puede  ver  en  él  al  hombre  — científico,  filosófico,  teólogo  o reli- 
gioso, según  los  gustos  del  lector  de  sus  obras — ; pero  creemos  que,  ade- 
más, es  un  hecho  pastoral,  que  trasciende,  de  hecho,  a la  doctrina  o al 
hombre,  y lo  puede  hacer  objeto  de  reflexión  pastoral,  iluminada  por  la 
teología.  Y recordamos  a este  propósito  que,  Castellani,  con  la  viveza  de 
estilo  que  lo  caracteriza,  apuntaba  — en  los  Cahiers  de  Marechal,  y diri- 
giéndose a un  filósofo  cristiano  que  no  quería  tener  en  cuenta  a Kant — 
que  “una  tromba  puede  ser  todo  lo  maléfica  y pestilencial  que  se  quiera; 
pero  no  las  permitiera  Dios  si  no  es  por  algún  bien”.  El  hecho -Teilhard 
está  aquí,  delante  nuestro;  y también  forma  parte  de  ese  hecho  la  gama 
de  actitudes  que  ha  suscitado,  desde  la  más  radical.  . . De  modo  que,  actual- 
mente, ya  no  existe  — pastoralmente  hablando — un  mero  Teilhard,  sino 
que  ahora  todo  es:  Teilhard  y su  circunstancia  (y  perdónesenos  que  expre- 
semos un  hecho  pastoral,  con  una  expresión  de  Ortega,  a la  que  queremos 
dar  un  sentido  totalmente  ortodoxo!).  Esta  es  la  razón  por  la  cual,  en  esta 
misma  entrega,  publicamos  un  comentario  bibliográfico,  sobre  las  obras 
escritas  por  Teilhard,  y sobre  las  principales  obras  escritas  sobre  Teilhard. 
Y esta  es  la  razón  por  la  cual,  dejando  para  otra  ocasión  intentar  una  re- 
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flexión  teológico-pastoral  sobre  el  hecho- Teilhard,  vamos  a presentar  a con- 
tinuación una  obra  de  última  data  sobre  el  mismo. 

Nos  referimos  a la  obra  de  J.  Onimus,  titulada  Teilhard  de  Chardin 
o la  fe  en  el  mundo22-,  siendo  así  que  los  intelectuales  se  precian,  hoy  en 
día,  de  vituperar  o de  alabar  al  sabio  jesuíta  francés,  Onimus  se  sitúa  en 
la  línea  de  los  panegiristas,  pero  no  — notémoslo  bien — de  las  ideas,  sino 
de  su  espíritu,  entendiendo  por  tal  su  peculiar  modo  de  enfocar  las  reali- 
dades, en  su  génesis  y desarrollo,  según  la  dimensión  tiempo.  Onimus  juzga 
indispensable,  para  poder  explorar  el  universo  teilhardino,  conocer  al  hom- 
bre. La  primera  parte  del  libro,  biografía  espiritual  de  Teilhard,  responde 
a esa  idea.  La  segunda  parte  presenta  y trata  de  clarificar  algunos  puntos 
particularmente  difíciles  o controvertidos  del  pensamiento  de  Teilhard: 
naturaleza  exacta  de  la  investigación  teilhardiana  (ciencia  y/o  metafísica, 
materia  y espíritu,  aparición  del  hombre  y evolución,  creación  y redención, 
panteísmo  y punto  omega,  la  evolución  hacia  lo  ultra-humano,  etc.).  Según 
Onimus,  P.  Teilhard  de  Chardin  habría  liberado  el  progreso  científico  y 
técnico  — que  se  desarrollaba  ciega  y mecánicamente — abriéndolo  a lo 
ultrahumano,  y,  paralelamente,  habría  quitado  las  confortables  trabas  en 
que  se  atascaba  la  religiosidad:  un  mensaje  de  vida,  de  dinamismo  y de 
optimismo  cristiano,  sería  — en  sintesis — el  mensaje  de  P.  Teilhard.  Una 
breve  bibliografía  analítica  de  las  obras  de  Teilhard  y de  los  principales  es- 
tudios sobre  Teilhard  de  Chardin  escritos  en  francés,  cierran  este  simpático 
libro  de  divulgación,  que  ha  evitado  de  propósito  todo  aparato  crítico. 


PASTORAL,  PREDICACION,  CATEQUESIS 

Bajo  el  título  de  La  adopción  x,  se  reúnen  cuatro  estudios  sobre  el  tema: 
1.  lo  que  es  (a  través  de  su  historia)  ; 2.  lo  que  sucede  (en  un  caso  particu- 
lar, contado  por  uno  de  sus  principales  protagonistas,  una  esposa  que  ha 
adoptado,  sucesivamente,  un  niño  y una  niña)  ; 3.  lo  que  se  pretende  (o  sea, 
las  razones  para  adoptar  un  hijo,  descubiertas  tanto  en  las  leyes  que  la 
rigen  como  en  las  actitudes  humanas  que  la  impulsan)  ; 4.  lo  que  se  piensa 
(o  sea,  los  problemas  morales  y educativos  que  acompañan  el  hecho  de  la 
adopción,  y sus  soluciones) . En  apéndice,  un  útil  panorama  documental, 
con  los  diversos  tipos  de  adopción  vigentes  en  algunos  países,  y un  esque- 
ma comparativo  entre  el  régimen  ordinario  de  adopción  y el  de  legitimación 
adoptiva  en  Francia,  con  un  resumen  de  los  pasos  que  hay  que  dar  para 
adoptar  a un  niño.  Cierra  la  obra  una  lista  de  direcciones  útiles,  y una 
bibliografía  muy  selecta.  Obra  pues  muy  humana,  tanto  por  el  tema  escogi- 

22  J.  Onimus,  Pierre  Teilhard  de  Chardin  ou  la  foi  au  monde,  Pión,  Pa- 
ris,  1963,  190  págs. 

1 L’adoption,  Casterman,  Tournai,  1963,  149  págs. 
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do,  como  por  el  estilo  y la  intención:  lástima  que  las  referencias  sueltas 
a los  aspectos  bíblico-teológicos  de  la  adopción  (pp.  113-115),  latentes  e.i 
más  de  una  reflexión  de  los  autores  (el  tema  de  la  elección,  por  ejemplo, 
que  se  menciona  en  p.  70),  no  hayan  merecido  un  capítulo  aparte. 

J.  Ordóñez  Márquez,  bajo  el  título  de  Predicación  homilética  actual2, 
nos  presenta  homilías  para  los  domingos  — y fiestas  principales — del 
año,  en  sus  tres  ciclos:  Encarnación,  Redención  y Santificación.  Cada  do- 
mingo — o fiesta — tiene  su  propio  texto  sagrado,  su  cronología  y exégesis, 
y sus  esquemas  (siempre  más  de  uno),  con  abundante  material  teológico, 
ascético  y aún  social,  con  el  que  quiere  ayudar  a actualizar  el  mensaje 
eterno  del  Evangelio.  Creemos  que  esos  esquemas  dejan  la  suficiente  liber- 
tad a cada  expositor,  a pesar  de  la  abundancia  de  contenido;  libertad  que, 
por  otra  parte,  es  suficientemente  guiada  por  el  breve  comentario  exegéti- 
co  que,  como  dijimos,  sigue  al  texto  sagrado  y precede  a los  esquemas. 

Bajo  el  título  de  Cien  temas  sobre  el  Sagrado  Corazón,  nos  presenta 
M.  A.  Villegas 3 un  temario  que  puede  servir  tanto  para  la  meditación 
personal,  como  para  la  predicación  y la  instrucción  de  los  demás.  Cierra 
la  obra  una  bibliografía  muy  selecta  — en  castellano,  preferentemente — 
sobre  la  devoción  al  Corazón  de  Jesús,  y un  índice  de  materias,  alfabético, 
para  la  consulta  rápida  del  temario.  Teológicamente,  el  principal  argumen- 
to que  el  autor  usa  es  el  eclesiástico  (documentos  pontificios  sobre  el  Cora- 
zón de  Jesús). 

Bajo  el  título  de  Recursos  oratorios,  publica  F.  Romero  López 4 el  vo- 
lumen octavo  de  lo  que  se  podría  llamar  una  Enciclopedia  del  Predicador, 
en  la  intención  del  editor:  este  volumen,  último  de  tal  enciclopedia,  contiene 
pláticas  — como  reza  su  subtítulo — para  todas  las  circunstancias  en  que 
puede  verse  un  orador  sagrado.  Tales  circunstancias  — que  el  autor  consi- 
dera típicas — serían : primera  comunión,  boda,  primera  misa,  religiosas 
(hábito  y profesión),  bodas  de  oro  (matrimoniales,  sacerdotales,  religiosas 
y laborales),  seminario,  rogativas,  parroquia  (entrada  y despedida  del 
párroco),  templo  (nuevo  o reedificado),  etc.,  así  como  diversos  días  (de  la 
parroquia,  de  la  Santa  Infancia,  del  Papa,  y otros  por  el  estilo) . Un  índice 
de  materias,  alfabético,  facilita  la  consulta  temática. 

A.  A.  Torres,  en  Para  ellas  y ellos 5,  nos  presenta  como  un  segundo 
volumen  de  Con  ellos  y ellas  (cfr.  Ciencia  y Fe,  17  [1961],  p.  456)  : charlas 
para  universitarios,  en  las  cuales  el  interés  del  tema  gana  por  el  interés 
que  despierta  el  estilo  ágil  del  autor.  Es  notable  cómo  el  autor,  que  escribe 
para  jóvenes,  ha  sabido  intercalar  ingeniosamente  textos  de  la  Escritura, 

2 J.  Ordóñez  Márquez,  Predicación  homilética  actual,  Fax,  Madrid,  1961, 
732  págs. 

3 M.  A.  Villegas,  100  temas  sobre  el  Sagrado  Corazón,  Sal  Terrae,  San- 
tander, 1963,  550  págs. 

4 F.  Romero,  Recursos  oratorios,  Sal  Terrae,  Santander,  1963,  227  págs. 

3 A.  Torres,  Para  ellos  y ellas,  Sal  Terrae,  Santander,  1963,  514  págs. 
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declaraciones  del  magisterio  y hasta  normas  del  Derecho  Canónico,  sin  cor- 
tar el  hilo  de  un  discurso  directo.  Por  eso  juzgamos  que  el  libro  será  útil 
para  todos  los  que,  teniendo  que  tratar  con  jóvenes  y dirigirlos,  encontra- 
rán aquí  no  sólo  un  modelo,  sino  también  un  instrumento  de  trabajo  precioso. 

En  la  serie  de  volúmenes  que  S.  Blanco  Piñan  viene  consagrando  a 
las  diversas  profesiones,  ofreciéndoles  el  pensamiento  pontificio  sobre  las 
mismas  (sobre  todo  el  pensamiento  de  Pío  XII,  el  gran  pontífice  de  los 
tiempos  modernos),  nos  han  llegado  tres  nuevos  volúmenes:  Vuestra  hora6, 
dedicado  a los  Ingenieros,  y el  titulado  Y mi  Padre  es  el  labrador  7 8,  dedi- 
cado al  agricultor,  y Vuestra  misión 8 dedicado  a la  empleada.  Como  lo 
hemos  observado  a propósito  de  los  anteriores  volúmenes,  realmente  mere- 
cen el  subtítulo  de  regalos  que  el  autor  le  da  a cada  uno  de  ellos. 

Hemos  recibido  la  serie  sexta  — reelaborada — de  las  Instrucciones  en 
las  misas  dominicales,  sobre  Los  cinco  primeros  mandamientos  de  la  ley 
de  Dios  9,  obra  de  G.  Basseville,  al  servicio  de  la  comunidad  parroquial.  El 
volumen  recibido  contiene  material  referente  a los  cinco  primeros  man- 
damientos, con  una  introducción  general  sobre  los  deberes  morales.  Si  tu- 
viéramos que  subrayar  una  característica  sobresaliente  de  estas  Instruccio- 
nes, mencionaríamos  el  laudable  prurito  de  estar  al  día,  tanto  en  la  elec- 
ción del  tema  — o aspecto  de  cada  mandamiento — como  en  los  datos  usa- 
dos— toda  estadística  que  se  usa,  está  al  día — . En  el  primer  mandamiento, 
por  ejemplo,  se  trata  el  tema  de  la  fe  y la  ciencia;  y en  su  desarrollo  ha 
colaborado  un  conocedor  de  la  ciencia  actual  (pp.  73-81).  En  cuanto  al  esti- 
lo, es  directo  y claro.  En  cuanto  a la  intención,  es  laudable  el  esfuerzo  que 
el  autor  hace  para  que  los  mandamientos,  acerca  de  los  cuales  instruye,  no 
se  reduzcan  a meras  normas  abstractas,  como  las  podría  elaborar  un  pen- 
sador pagano:  importante,  pues,  la  instrucción  dedicada  a la  moral  como 
cristiana,  caracterizada  por  los  preceptos,  los  consejos  y los  ejemplos  que 
todo  cristiano  debe  buscar  en  el  Evangelio  (pp.  44-50),  perpetuado  tam- 
bién en  las  leyes  de  la  Iglesia  (pp.  50-55). 

La  obra  de  H.  Lubienska  de  Lenval,  La  educación  del  sentido  religio- 
so 10,  se  merecía  esta  traducción  que  ahora  tiene.  Como  sabemos,  la  autora 
se  ha  hecho  clásica  en  el  tema  de  la  educación  religiosa  de  los  primeros 
años  del  educando,  aplicando  al  mismo  la  técnica  educacional  de  Monte- 
sori:  sobre  esta  técnica,  particularmente  en  dos  de  sus  instrumentos  psico- 
lógicos esenciales  (la  marcha  sobre  la  línea,  y el  silencio),  hace  reflexiones 
oportunas  A.  Valensin  en  la  introducción  (pp.  13-25).  Es  un  libro  eminen- 

6 S.  Blanco  Piñán,  Vuestra  hora,  Fax,  Madrid,  1962,  270  págs. 

7 S.  Blanco  Piñán,  Y mi  Padre  es  el  labrador,  Fax,  Madrid,  1962,  207 
páginas. 

8 S.  Blanco  Piñán,  Vuestra  misión,  Fax,  Madrid,  1963,  167  págs. 

9 G.  Basseville,  Les  commandements  de  Dieu,  Lethielleux,  París,  1962, 
262  págs. 

10  H.  Lubienska  de  Lenval,  La  educación  del  sentido  religioso,  Herder, 
Barcelona-Buenos  Aires,  1963,  284  págs. 
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temente  práctico,  no  sólo  en  su  primer  capítulo  y en  el  último  (con  charlas 
directas  a los  niños,  sobre  temas  catequísticos  o litúrgicos),  sino  en  todos 
los  otros  capítulos,  aparentemente  más  teóricos.  Tal  vez,  como  el  ya  citado 
Valensin  observa,  el  título  que,  por  el  estilo,  más  cuadraría  a esta  obra  de 
Lubienska  de  Lenval,  es  el  de  sugerencias.  Y la  primera  de  todas,  a propó- 
sito de  la  manera  de  referirse,  frente  a los  niños,  al  Señor  (que  no  debie- 
ra ser  llamado  Jesusito,  o Jesús  a secas,  sino  al  menos  Nuestro  Señor), 
parece  de  poca  importancia,  pero  la  tiene  — y mucha — para  la  vida  ulte- 
rior del  adolescente  y del  adulto. 

La  presentación  de  los  Manuales  de  Instrucción  religiosa,  de  la  colec- 
ción de  Lumen  Vitae  (Bélgica),  en  lengua  castellana  y en  edición  argen- 
tina, significa  un  impulso  ponderable  dado  a la  catequesis  en  la  Argentina: 
no  se  trata  meramente  de  una  traducción  — como  la  que  ya  teníamos,  hecha 
hace  algunos  años  en  Uruguay,  y reeditada  con  frecuencia — sino  que  es 
una  re-elaboración,  no  propiamente  del  enfoque  general,  pero  si  de  la  pre- 
sentación. Expliquemos  mejor  esto  último,  porque  es  importante  para  apre- 
ciar el  trabajo,  realmente  original,  de  los  editores  argentinos.  La  colección 
de  manuales  catcquéticos  de  Lumen  Vitae  fue,  en  su  tiempo,  un  gran  avan- 
ce; pero  adolecía,  en  sus  primeras  — y múltiples — ediciones,  y en  sus  tra- 
ducciones— las  hechas  en  el  Uruguay,  por  ejemplo — de  los  defectos  clásicos 
de  los  manuales:  nimiedad  en  las  nociones  abstractas,  en  las  divisiones  y 
subdivisiones...  Estos  y otros  defectos  — diríamos  nosotros — eran  más 
bien  propios  del  método  pedagógico,  y no  del  método  catequético;  y por 
eso  los  mismos  defectos  se  pudieron  observar  en  los  manuales  de  filosofía 
o teología  de  la  época  (y  tal  vez  se  hallaban  en  los  autores  de  los  manuales 
catequéticos,  porque  ellos  se  habían  acostumbrado  a tales  defectos,  por  los 
manuales  filosóficos  y teológicos  que  habían  manejado  en  tiempo  de  su 
formación).  La  última  edición  belga  había  dado  un  gran  paso  adelante  en 
la  corrección  de  estos  defectos;  pero  la  edición  argentina  ha  tratado  de  ir 
más  allá,  y a la  vez  ha  tratado  de  adaptar  la  edición  original  a nuestro 
ambiente  latinoamericano.  Y no  se  nos  diga  que  tan  grande  ha  sido  este 
paso,  que  han  dejado  de  ser  manuales  de  clase,  para  convertirse  en  libros 
de  lectura  personal.  Porque,  en  su  forma  actual,  estos  manuales  son  a la 
vez  para  el  profesor  y puia  el  alumno:  son,  por  así  decirlo,  un  punto  de 
partida  común  para  ambos,  a partir  del  cual  cada  uno  debe  hacer  su  propio 
trabajo  (el  profesor,  enseñar;  y el  alumno,  repasar  y repensar).  Y no 
puede  ser  de  otra  manera  porque,  hoy  en  día,  la  concepción  de  la  clase  — y 
consiguientemente,  la  de  los  manuales  de  clase — ha  cambiado  (o  mejor, 
ha  vuelto  a ser  la  de  los  clásicos),  y ya  no  se  reduce  al  trabajo  del  profesor, 
sino  que  es  un  trabajo  en  común  11 ; de  modo  que  no  es  raro  que  el  manual 

11  Como  explica  Sto.  Tomás  en  De  Ver.  q.  11,  a.  1,  no  es  enseñar  la 
mera  acción  del  maestro  que  crea  (sin  instrumentos  y sin  participación  del 
alumno)  ; ni  es  tampoco  mera  creación  de  parte  del  alumno,  sino  que  es 
educación  en  común  (y  de  aquí  el  sentido  metafísico  del  término  educación ) : 
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haya  dejado  de  ser  el  libro  del  profesor,  o del  alumno,  y haya  pasado  a ser 
el  libro  (de  lectura,  y ya  no  de  clase),  de  ambos. 

La  edición  argentina  se  presenta  en  tres  volúmenes,  a cargo  cada  uno 
de  ellos  de  un  traductor  que  a la  vez  es  co-autor  respecto  del  original 
belga:  Buys  y Sánchez  Guerra,  en  Yo  soy  la  luz 12;  Dréze  y Sáenz,  en  Yo 
soy  la  vida13;  y Claude,  Capart  y Labarca,  en  Yo  soy  el  camino1*.  En  el 
prólogo,  los  editores  explican  muy  claramente  el  propósito  de  la  serie,  en 
su  presentación  renovada:  adaptar  el  mensaje  de  Cristo,  sin  minimizarlo, 
a muchachos  y chicas  de  once  a quince  años;  o sea,  no  meramente  abreviar 
un  tratado  de  nociones  teóricas,  sino  presentar  de  tal  manera  a Cristo,  sín- 
tesis viviente  de  doctrina  y acción,  que  el  lector  se  sienta  impulsado  a reali- 
zar, en  Cristo,  el  aprendizaje  de  una  vida  cristiana  que  consiste  en  una 
marcha  continua  hacia  Dios.  La  división  tradicional  de  la  doctrina  en 
dogma  (Yo  soy  la  Luz),  liturgia  (Yo  soy  la  Vida)  y moral  (Yo  soy  el  ca- 
mino), era  necesaria  por  razones  de  claridad  didáctica;  y los  inconvenien- 
tes de  toda  división  excesiva  de  dominios  y planos,  han  sido  sorteados  — en 
la  medida  en  que  esto  depende  de  los  autores,  y no  de  los  mismos  lectores — 
por  la  concentración  metódica  de  toda  la  exposición  en  la  persona  misma 
de  Jesucristo.  Más  aún,  todo  tema  religioso  ha  tratado  de  ser  presentado 
con  sus  armónicos  evangélicos,  litúrgicos  y dogmáticos,  así  también  como 
con  sus  incidencias  en  la  vida  cotidiana.  Cada  párrafo  tiene  indicado  un 
trabajo  de  clase;  y cada  capítulo,  termina  con  un  mensaje  para  la  vida, 
un  resumen  (doctrinal),  y un  cuestionario  práctico.  El  texto  va  acompa- 
ñado de  imágenes,  muy  bien  elegidas,  que  tienen  también  su  mensaje,  y que 
— como  muchas  partes  del  texto — pueden  servir  de  introducción  a la  ora- 
ción, sea  personal  sea  comunitaria,  que  debe  acompañar  siempre  a la  en- 
señanza del  mensaje  cristiano. 


o sea,  enseñar  consiste  en  una  actividad  del  maestro  que,  por  medio  de  un 
instrumento  que  le  es  propio  (el  lenguaje,  como  lo  indica  el  mismo  Sto.  To- 
más), provoca  el  comienzo  de  un  cambio  en  el  discípulo,  que  éste  debe  con- 
tinuar, valiéndose  del  mismo  instrumento  del  maestro  (como  dijimos,  el  len- 
guaje magistral),  de  modo  que  el  pensamiento  del  maestro  se  vaya  hacien- 
do propio  del  discípulo,  no  por  repetición  sino  por  re-invención  (y  por  eso, 
como  concluye  Sto.  Tomás,  el  orden  de  la  enseñanza  debe  ser  el  mismo  que 
el  orden  de  la  invención;  de  modo  que  el  discípulo  vaya  aprendiendo  en  el 
mismo  orden  en  que  el  maestro  fue  encontrando  la  verdad).  Siendo  pues  la 
enseñanza  una  colaboración  (cfr.  Ratio  Studiorum  Societatis  Iesu,  ad  nor- 
mas Congregationum  Generalium  XXVIII  et  XXIX  exarata,  n.  94,  1)  ya 
se  deja  entender  que  el  manual  de  clase  pueda  ser  un  libro  de  lectura,  común 
para  el  profesor  y el  alumno,  que  exige  de  ambos,  como  decíamos  antes,  un 
trabajo  personal:  el  profesor  debe  sacar  de  él  su  clase;  y el  alumno,  en  él 
debe  recordar  y repensar. 

12  Buys  y Sánchez  Guerra,  Yo  soy  la  luz,  Agape,  Buenos  Aires,  1963, 
285  págs. 

13  Dréze  y Sáenz,  Yo  soy  la  vida,  Agape,  Buenos  Aires,  1963,  219  págs. 

14  Claude,  Capart  y Labarca,  Yo  soy  el  camino,  Agape,  Buenos  Aires, 
1963,  298  págs. 
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En  cuanto  al  contenido,  hay  capítulos  nuevos  en  la  edición  argentina: 
por  ejemplo,  en  el  volumen  Yo  soy  la  vida,  hay  un  capítulo  sobre  el  drama 
de  la  misa  (cfr.  Ciencia  y Fe,  15  [1959],  pp.  264-267,  acerca  de  la  concep- 
ción de  Pascher),  para  destacar  sus  diversos  actores  y,  entre  ellos,  al  guía, 
tan  necesario  en  nuestro  ambiente  latinoamericano.  El  último  capítulo, 
sobre  la  Eucaristía,  es  enteramente  nuevo,  como  centro  de  toda  la  vida 
litúrgica  y sacramental.  Hay  también  cambio  de  orden  en  otros  capítulos 
(respecto  de  la  edición  original)  y se  han  hecho  referencias  a medios  nues- 
tros, como  el  cancionero  Gloria  al  Sebor,  y el  Directorio  del  Episcopado 
Argentino  (tan  apreciado  en  el  extranjero). 


HISTORIA  DE  LA  TEOLOGIA 

La  obra  de  H.  von  Balthazar,  Kosmische  Liturgie,  sobre  Máximo  el 
Confesor 1,  nos  llega  en  su  segunda  edición,  reelaborada  y presentada  por 
el  mismo  autor  en  un  prólogo  especial.  El  trabajo  original  — traducido 
tiempo  atrás  al  francés — , ya  de  por  sí  valioso  — como  lo  dio  a entender 
■de  inmediato  la  crítica  de  los  especialistas — se  presenta  ahora  enriquecido 
por  los  aportes  de  otros  especialistas  que  han  estado  estudiando  el  tema 
en  los  25  años  que  han  mediado  entre  la  primera  edición  y la  actual.  Von 
Balthasar  ve,  en  Máximo  el  Confesor,  la  plenitud  del  pensamiento  griego, 
místico,  teológico  y filosófico  a la  vez:  aunque,  de  hecho,  pertenece  a una 
época  decadente,  logra  — adelantándose  a su  misma  época — juntar  los 
elementos  de  la  tradición,  y hacer  una  espléndida  síntesis,  preludio  de  las 
grandes  síntesis  escolásticas,  y que  influirá  positivamente  en  éstas  (sobre 
todo  en  S.  Tomás).  Su  valor  pues  está  en  la  síntesis  que  realiza  de  las 
cuatro  grandes  corrientes  de  su  época  y de  las  anterior-es:  como  místico, 
aprovecha  del  platonismo  de  los  capadocios;  por  su  rigor  intelectual  (que 
luego  alcanzará  su  cumbre  en  la  escolástica  medieval)  se  aprovecha  de  la 
metafísica  cristiana;  como  polemista  (contra  los  monoteletas) , tiene  una 
filosofía  y teología  de  la  síntesis  (palabra  cara  a S.  Máximo,  de  origen 
aristotélico,  pero  puesta  al  servicio  de  la  idea  neoplatónica) , que  saca  sobre 
todo  de  Evagrio  el  Póntic-o.  Por  eso  von  Balthasar  nos  presenta  en  esta 
obra  a Máximo  el  Confesor  como  la  cumbre  del  pensamiento  patrístico, 
greco-místico.  En  esta  segunda  edición,  el  autor  ha  ampliado  los  temas 
filosóficos  de  S.  Máximo:  naturaleza,  gnoseología,  idea,  mundo.  Y dedica 
varios  capítulos  al  estudio  de  las  síntesis  del  mismo:  síntesis  cosmológicas 
(ser-movimiento,  universal-particular,  sujeto-objeto,  espíritu-materia),  sín- 
tesis antropológicas  (la  sexual,  y la  cristológica) , síntesis  espirituales  (tres 
potencias  — sensación,  razón  y nous — , tres  leyes  — natural,  escrita,  y de  la 

1 H.  Urs  von  Balthasar,  Kosmische  Liturgie,  Johannes,  Einsiedeln,  1961, 
691  págs. 
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gracia — , tres  cultos  — sacramental,  pneumático  y del  amor).  Como  intro- 
ducción, la  vida  de  este  Santo  Padre,  y su  apasionada  defensa  de  la  or- 
todoxia hasta  la  tortura  y el  martirio.  Como  corona  de  este  estudio  — y 
ésta  es  una  novedad  total  respecto  de  la  edición  anterior — la  trascripción, 
en  alemán,  de  las  obras  más  importantes  de  S.  Máximo  el  Confesor:  las 
Catequesis  Mistagógicas,  las  Centurias  gnósticos,  las  Sentencias  sobre  el 
Amor,  y Scholia,  en  cada  caso  con  una  breve  introducción.  El  defecto  — que 
otros  podrían  considerar  una  ventaja — podría  ser  una  cierta  infiltración 
de  elementos  de  juicio  modernos,  que  se  bailan  en  la  fuerte  personalidad 
especulativa  de  von  Balthasar,  y que  podrían  pasar  inadvertidamente  a 
Máximo  el  Confesor.  Termina  la  obra  con  una  bibliografía  muy  selecta 
(pp.  672-675),  y el  índice  de  autores,  términos  griegos  (pp.  685-688),  y 
temas  (pp.  688-691).  La  parte  documental  ha  sido  muy  bien  trabajada  por 
von  Balthasar:  véase,  para  poner  un  sólo  ejemplo,  el  abundante  material 
que  da,  a propósito  del  tema  de  la  parresía  en  sus  tres  etapas,  que  serían 
— según  Máximo  el  Confesor,  que  en  esto  sintetiza  admirablemente  la  tra- 
dición y la  enriquece — el  guardar  silencio,  el  oír,  y el  llamar  al  Señor 
(pp.  577  ss.). 

De  la  Suma  Teológica  de  S.  Tomás,  acaba  de  aparecer  el  volumen 
dedicado  a las  qq.  90-102,  como  parte  de  la  cómoda  edición  bilingüe  que 
hace  años  publica  Du  Cerf  en  Francia:  se  titula  Los  orígenes  del  hombre, 
traducción  francesa  cuidadosa  de  A.  Patfoort,  y notas  y apéndices  de 
H.-D.  Gardeil 2.  Es  la  sección  de  trece  cuestiones,  que  S.  Tomás  dedica, 
al  término  de  la  parte  dedicada  a la  procesión  en  general  de  las  creatu- 
ras,  al  caso  de  la  producción  del  hombre.  El  estudio  del  hombre  lo  sub- 
divide en  el  de  su  naturaleza  (cuestiones  75-89)  y en  el  de  su  primera  pro- 
ducción (90-102).  Como  lo  había  hecho  tratando  de  los  ángeles,  el  estudio 
de  la  naturaleza  del  hombre  precede  al  de  su  existencia  y condición  his- 
tórica, si  bien  actualmente  seguiríamos  el  orden  inverso.  Y como  también 
había  hecho  en  la  producción  de  las  creaturas  corporales,  se  mantiene 
fiel  a las  palabras  del  relato  del  Génesis  como  fuente  primera  del  tratado. 
Así  la  cuestión  90  inaugura  la  exposición  entroncando  inmediatamente 
con  la  cuestión  4,  en  que  había  terminado  de  considerar  el  relato  bíblico 
de  la  obra  de  los  seis  días.  Tres  grandes  problemas  son  tenidos  en  cuenta 
aquí:  los  orígenes  del  hombre  (90-92),  el  hombre-imagen  de  Dios  (93),  y 
su  estado  de  justicia  original  (94-101).  Sobre  todo  queremos  señalar  la 
Nota  doctrinal  del  P.  Gardeil,  dedicada  a esta  gran  cuestión  bastante 
olvidada  en  la  teología  moderna,  pero  que  hasta  Santo  Tomás  ha  tenido 
un  lugar  eminente  en  el  pensamiento  cristiano  de  oriente  y occidente:  el 
hombre  Imagen  de  Dios,  su  título  más  alto  y que  orienta  todo  su  destino. 
De  ahí  que  se  le  haya  consagrado  la  mayor  extensión  en  las  notas  y 
explicaciones  técnicas.  De  estas  señalamos  solamente  los  títulos:  Imagen 

2 St.  Thomas,  Les  origines  de  l’.homme,  Du  Cérf,  París,  1963,  467  págs. 
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de  Dios  en  la  Escritura,  en  los  Padres,  en  el  S.  XII,  en  los  'primeros 
escritos  de  S.  Tomás  y finalmente  la  síntesis  del  Santo. 

La  obra  de  A.  Gerken,  Teología  del  Verbo 3,  trata,  como  su  subtítulo 
lo  indica,  la  tesis  de  S.  Buenaventura  sobre  la  orientación  de  la  creación 
a la  Encarnación.  Lo  especifico  del  trabajo  del  autor  está  muy  bien  in- 
dicado en  el  prólogo,  donde  indica  los  dos  hechos  que  le  llamaron  la  aten- 
ción, y que  dieron  pie  a su  investigación;  1)  el  tardío  S.  Buenaventura,  en 
su  cristocentrismo,  deja  un  poco  de  lado  la  concepción  escotista  (el  con- 
cepto de  medio  le  cuadra  a Cristo,  no  sólo  en  su  encarnación,  sino  tam- 
bién por  ser  la  Segunda  Persona,  media  en  la  Trinidad)  ; 2)  el  mismo 
tardío  S.  Buenaventura,  sobre  todo  en  su  comentario  a las  Sentencias, 
parece  ir  por  otro  camino  (en  su  cristocentrismo)  que  el  que  seguirán 
las  escotistas  posteriores.  Ambas  observaciones  son  las  que  han  llevado 
al  autor  a replantear  el  problema  del  cristocentrismo  de  S.  Buenaventura, 
que  resultaría,  por  una  parte,  más  acentuado,  y por  la  otra,  más  cauto 
que  el  de  los  otros  de  la  escuela.  La  conclusión  resume  sus  ideas  princi- 
pales (pp.  352-354),  que  serían  las  siguientes.  Ante  la  Encarnación  de 
la  segunda  Persona  divina,  Buenaventura  se  pregunta  sobre  las  condi- 
ciones de  posibilidad  de  esta  obra  de  Dios.  ¿De  dónde  procede  su  posibi- 
lidad intrínseca?  S.  Buenaventura  la  descubre  en  el  ser  del  Verbo  In- 
creado, que  fundamenta  su  relación  con  la  creación  y que  lo  hace  apto 
para  la  función  de  la  revelación  dentro  del  mismo  mundo  y por  tanto 
para  la  Encarnación.  Por  eso,  Gerken  se  siente  autorizado  llamar,  a 
esta  teología  de  Buenaventura,  Teología  del  Verbo.  En  cuanto  al  sentido 
de  la  Encarnación,  Cristo  es  para  Buenaventura,  no  solamente  el  Reden- 
tor, sino  también  el  Mediador  y el  fin  de  la  Creación.  Detrás  de  esta 
concepción  hay  una  teología  de  la  humildad  de  Dios:  el  anonadamiento 
de  Cristo  por  la  Encarnación  revela  el  rostro  más  íntimo  de  Dios  Padre; 
Dios  quiere  ser  humilde  y por  eso  decide  pronunciar  su  Verbo  eterno 
no  solamente  en  el  interior  de  su  seno,  sino  también  hacia  afuera  en 
la  Creación  sacada  de  la  nada,  pecadora  y enemistada  con  Dios.  Cristo 
es  el  centro  de  la  Creación  y el  plan  original  por  el  cual  el  hombre  fue 
creado.  Cristo  se  revela  en  la  Escritura.  Pero  así,  por  el  Verbo  inspirado 
•de  la  Sda.  Escritura,  se  revela  a un  mismo  tiempo  el  sentido  de  la 
Creación  y del  plan  salvífico  de  Dios,  como  ya  lo  es  en  el  Verbo  Eterno 
de  Dios,  y como  se  realiza  en  el  Verbo  encarnado.  Hasta  aqui,  no  hemos 
hecho  más  que  resumir  al  mismo  autor  en  su  conclusión.  Para  la  consul- 
ta, nos  ofrece  un  índice  a la  vez  onomástico  y temático  (selecto)  con  una 
buena  y selecta  bibliografía  (pp.  11-14),  que  llega  hasta  1959,  año  de 
publicación  de  la  tesis  doctoral. 

La  obra  de  G.  Arimón,  La  teología  de  la  fe  y Fray  Diego  de  Deza 4, 

3 A.  Gerken,  Theologie  des  Wortes,  Patmos,  Düsseldorf,  1963,  359  págs. 

4 G.  Arimon,  La  teología  de  la  Fe  y Fray  Diego  de  Deza,  C.S.I.C.I., 
Inst.  Feo.  Suárez,  Madrid,  1962,  374  págs. 
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actualiza  a dicho  teólogo,  iniciador  del  renacimiento  tomista  español  en 
el  siglo  XVI.  Como  trabajo  histórico-crítico,  el  análisis  doctrinal  de  los 
textos  va  precedido  oportunamente  con  una  introducción  histórica  (Deza, 
su  obra  teológico-cultural,  y su  obra  maestra,  Novarum  defensionum  doc- 
trínete angelici  doctoris  beati  Thomae  de  Aquino...),  y se  corona  con 
apéndices  documentales  (textos,  comparaciones  metódicas  entre  diversos 
autores,  etc.).  El  libro,  como  lo  advierte  el  mismo  autor,  es  eminente- 
mente analítico,  “pues  quiere  destacar  con  precisión  el  pensamiento  de  un 
autor  casi  desconocido,  que  no  es  fácil  de  abordar,  en  una  materia  donde 
aporta  una  originalidad,  concorde  con  el  pensamiento  actual”.  Pero,  como 
el  mismo  autor  añade  a continuación,  “este  carácter  analítico  de  la  obra 
se  compensa  por  una  visión  sintética  de  las  posiciones  de  Deza,  al  tér- 
mino de  cada  capítulo,  que  halla  adecuado  complemento  en  una  recapi- 
tulación de  conjunto  al  final  del  libro”  (p.  21).  En  cuanto  a la  actualidad 
de  Deza,  no  la  tiene  solamente  por  haberse  ocupado  del  tema  en  uno  de 
sus  aspectos  actuales  — el  de  la  motivación  de  la  fe — sino  porque,  al 
tratar  esos  diversos  aspectos  como  partes  de  la  realidad  de  la  fe  en  el  hom- 
bre, hace  verdadera  teología  dogmática  — y desde  un  punto  de  vista  muy 
actual — -,  ya  que  la  teología  verdadera  es  inteligencia  de  realidades  so- 
brenaturales, y no  mera  justificación  racional  de  las  mismas  (p.  24). 
Estudio  bien  documentado  el  de  Arimón,  como  se  nota  tanto  en  las  biblio- 
grafías ocasionales  (pp.  30-32),  como  en  la  bibliografía  final  (pp.  355- 
361),  y sobre  todo  en  el  manejo  exhaustivo  de  las  fuentes.  Para  la  his- 
toria de  la  escolástica  de  esa  época,  este  estudio  tiene  abundantes  com- 
paraciones doctrinales  entre  los  autores  clásicos  de  entonces.  Para  la 
consulta,  prestaría  sus  servicios  el  índice  temático,  más  bien  selecto,  que 
cierra  este  volumen  (pp.  396-374).  En  el  epílogo,  el  lector  encontrará 
una  breve  síntesis  de  la  ¡personalidad  de  Deza  (como  eclesiástico,  como 
hombre  público  y como  teólogo),  y de  su  teología  de  la  fe  (pp.  (237-246). 

La  nueva  edición  de  las  obras  de  R.  Tabarelli  tiene,  para  los  editores, 
valor  de  símbolo:  a las  puertas  mismas  del  Concilio  Vaticano  II,  los  só- 
lidos criterios  teológicos  de  ese  gran  profesor  del  Lateranense,  y su 
fidelidad  al  perenne  magisterio  de  la  Iglesia  y a Santo  Tomás,  así  como 
su  apertura  de  espíritu  que  le  permitía  dialogar  con  el  adversario,  son 
una  imagen  confortante  para  los  trabajos  propios  del  Concilio.  Así  ex- 
plica C.  Fabro  — en  un  prólogo  firmado  el  21  de  noviembre  de  1961 — la 
intención  de  esta  reedición  moderna,  de  la  cual  acabamos  de  recibir  dos 
volúmenes:  De  Deo  Unos  y De  Gratia  Christi5 6.  Estos  dos  volúmenes 
se  presentan,  conservando  íntegramente  la  disposición  de  las  cuestiones  y 
la  forma  de  las  citas,  poniendo  especial  cuidado  en  corregir  todos  los 

5 Tabarelli,  De  Deo  Uno,  Pontificia  Univ.  Lateranensis,  Romae,  1962, 
431  págs. 

6 Tabarelli,  De  gratia  Christi,  Pontificia  Univ.  Lateranensis,  Romae, 
1962,  426  págs. 
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errores  de  imprenta  que  se  habían  deslizado  en  el  original.  Es  la  primera 
parte  del  plan  general  de  esta  reedición,  que  abarcará  cinco  volúmenes, 
de  los  cuales  el  último  presentará  escritos  menores  — por  así  decirlo — que 
completan  la  gran  labor  de  escritor  de  Tabarelli.  En  el  primero  de  los 
dos  volúmenes  que  ahora  comentamos,  C.  Fabro,  como  editor  responsable, 
nos  presenta,  en  una  introducción,  la  personalidad  de  Tabarelli  en  su 
tiempo  (pero  sin  desvincularlo  del  todo  del  nuestro,  ya  que  Fabro  no  es 
un  autor  que  se  olvide  del  tiempo  que  él  mismo  vive)  : introducción  in- 
dispensable, tratándose  de  un  autor  que  consagró  su  vida  a la  cátedra  y 
que,  por  eso  mismo,  a veces  no  puede  trascender  los  muros  del  Alma  Mater, 
si  no  se  lo  ayuda  desde  fuera.  La  edición  tiene  algo  de  homenaje  filial, 
pero  tiene  también  mucho  de  confianza  en  la  perennidad  de  una  doctrina 
que,  por  así  decirlo  y por  su  misma  fidelidad  al  Doctor  común,  participa 
de  la  perennidad  de  la  doctrina  tomista. 

Mons.  Fidel  Martínez,  en  Evolución  del  dogma  y regla  de  fe 7,  nos 
ofrece  uno  de  sus  exhaustivos  estudios  — característicos  en  su  personali- 
dad de  autor,  habituado  a las  cuestiones  discutidas — sobre  una  cuestión 
fundamental,  en  relación  con  la  evolución  del  dogma  y la  regla  de  fe: 
o sea,  sobre  el  tema  de  la  fe  eclesiástica,  en  contestación  a la  tesis  de 
C.  Pozo,  La  teoría  del  progreso  dogmático  en  los  teólogos  de  la  Escuela 
de  Salamanca  (cfr.  Ciencia  y Fe,  16  [1960],  pp.  489-490;  Est.  — Madrid — 
29  [1963],  pp.  370-371)  como  el  mismo  autor  nos  lo  advierte  en  el  curso 
de  su  trabajo  (p.  72,  nota  1).  La  obra  de  Mons.  Fidel  Martínez  tiene 
dos  partes  netas:  una,  doctrinal,  en  que  plantea  el  problema  y examina  las 
soluciones  ortodoxas  — porque  se  limita  a la  discusión  existente  entre 
escuelas  católicas — ; y otra  pai'te,  histórica,  en  que,  después  de  estudiar 
rápidamente  el  periodo  patrístico,  entra  enseguida  en  el  período  de  la 
teología  que  más  le  interesa,  y que  va  de  S.  Tomás  a Suárez  (siglos  XIII- 
XVI,  inclusives) , o sea,  hasta  el  momento  preciso  en  que  Molina  propone 
su  teoría  peregrina  (a  juicio  del  autor).  A modo  de  apéndice,  el  autor- 
estudia  rápidamente  todo  el  período  posterior  a Molina,  hasta  nuestros 
dias  (pp.  224-236).  La  conclusión  es  tajante,  sintetizada  en  cuatro  pun- 
tos, que  van  in  crescendo : 1)  La  llamada  fe  eclesiástica,  o mejor,  la 
negación  de  que  las  definiciones  de  la  Iglesia  de  doctrinas  virtualmente 
reveladas  puedan  ser  objeto  de  fe  divina,  es  contraria  a una  tradición 
teológica  moralmente  unánime  y varias  veces  secular,  en  materia  relacio- 
nada con  la  fe,  más  aún,  que  esa  tradición  afirma  ser  de  fe...  2)  Esa 
misma  negación,  de  ser  lógica  en  sus  consecuencias,  eliminaría  o haría 
prácticamente  inútil  la  Regla  de  fe  que  es  el  Magisterio  eclesiástico... 
3)  Está  además,  contra  la  realidad  que  nos  ofrece  la  historia  de  los  dog- 
mas, de  muchos  de  los  cuales,  creídos  por  la  Iglesia  universal,  no  consta 
en  parte  alguna  que,  independientemente  de  la  misma  definición  de  la 

7 F.  Martínez,  Evolución  del  dogma  y regla  de  fe,  C.S.I.C.I.,  Inst.  Feo. 
Suárez,  Madrid,  1962,  243  págs. 
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Iglesia,  estén  formalmente  revelados;  4)  Falsea,  por  último,  el  problema 
de  la  evolución  del  dogma,  introduciendo  en  éste  dos  compartimentos  es- 
tancos, uno  de  los  cuales,  el  mayor  de  suyo,  lo  integran  verdades,  no  sólo 
nuevas  sino  heterogéneas  respecto  de  las  del  otro;  con  lo  cual,  en  lugar 
de  dar  solución  a las  dificultades  del  problema,  no  hace  sino  agravarlas” 
(pp.  236-237).  Sólo  subrayamos  una  observación  del  autor,  que  puede 
hacer  pensar:  ciertos  teólogos,  a la  vez  que  disminuyen  en  lo  posible  el 
alcance  de  las  declaraciones  de  la  Iglesia,  hacen  lo  posible  para  que  nos 
fiemos  de  sus  propias  declaraciones  e invenciones ...  La  salida  de  este 
tira  y afloja  — entre  teólogos — no  puede  reducirse,  ni  a que  unos  se 
escondan  detrás  de  la  Iglesia  — pensando  que  todo  ataque  de  los  otros, 
es  sin  más  un  ataque  a Ella — , ni  que  los  otros  se  alejen  lo  más  posible 
de  la  sombra  de  la  misma  — pensando  que,  de  lejos,  van  a tener  una 
perspectiva  más  exacta  del  problema  creado  dentro  de  la  Iglesia — . Di- 
ríamos, en  otras  palabras,  que  es  una  cuestión  delicada  de  hermenéutica 
teológica,  como  por  ejemplo  la  plantea  G.  Fessard,  en  su  comentario 
— parcial,  pero  ingenioso — de  las  reglas  de  sentir  en  la  Iglesia  de  S.  Ig- 
nacio (en  su  colaboración  al  volumen  de  Archivio  di  Filosofía,  Hermenéu- 
tica e tradizione) , bajo  el  título  de  Le  fondement  de  V hermeneutique  selon 
la  regle  XIII  d'ortodoxie  de  St.  Ignace  ( ibid.,  pp.  203-230). 


HISTORIA  DE  LA  IGLESIA 

W.  Hanisch,  en  Peumo , Historia  de  una  Parroquia reconstruye  la 
vida  de  una  parroquia  chilena,  cuya  fundación  data  de  1585.  El  libro  es 
fruto  de  una  revisión  completa  de  la  bibliografía  sobre  el  tema,  cotejada 
con  los  archivos  parroquiales  y del  Arzobispado.  El  autor  nos  describe  la 
vida  de  la  parroquia,  haciendo  revivir,  como  historiador  de  profesión,  to- 
dos los  detalles  de  una  época  ya  pretérita,  pero  que  ha  dejado  su  huella 
en  la  idiosincrasia  regional  y nacional.  Por  eso  su  obra  presenta  parti- 
cular interés  para  el  sociólogo  que  busque  captar  la  mentalidad  campe- 
sina, ayudándose  del  condicionamiento  histórico  que  contribuyó  a mode- 
larla. Lo  más  interesante  sin  embargo  es  el  aporte  que  Hanisch  ofrece 
al  pastor  de  almas  y al  sacerdote:  hace  revivir  la  preocupación  pastoral 
y evangelizadora  de  tantos  hombres  de  Iglesia  que,  entregando  su  acción 
a difundir  el  Reino  de  Cristo  entre  caciques,  encomenderos  y encomen- 
dados, terratenientes  e inquilinos,  no  olvidaron  que  las  exigencias  del 
cristianismo,  centradas  en  la  esperanza  de  la  gloria,  tienen  que  concre- 
tarse en  el  ahora  y aquí,  para  no  destruir  la  validez  de  la  esperanza. 
Por  eso,  junto  a la  obra  de  Ejercicios  y a la  vida  espiritual  y de  perfec- 

1 W.  Hanisch,  Peumo,  historia  de  una  parroquia,  Pontificia  Universi- 
dad de  Chile,  Santiago,  1963,  213  págs. 
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ción  institucionalizada  en  la  parroquia,  Hanisch  destaca  la  acción  de 
los  párrocos  en  el  progreso  de  la  zona,  especialmente  en  el  plano  edu- 
cacional. Obras  de  historia  como  ésta,  nos  causan  honda  satisfacción, 
pues  nos  hacen  sabedores  que  nuestros  antecesores  nos  han  legado  una 
herencia  valiosa  e inspiradora  para  el  presente.  Ojalá  estudios  de  esta 
índole  se  multipliquen  en  América  Latina,  para  que  podamos  recoger 
nuestra  herencia,  depositada  en  nuestras  tradiciones,  nuestra  idiosincracia 
y nuestro  condicionamiento  geográfico  y cultural,  enriqueciéndola  con  los 
aportes  de  culturas  semejantes  a la  vez  que  profundamente  distintas  a la 
nuestra.  Tenemos  una  historia  de  Iglesia,  escrita  sólo  en  obras  e insti- 
tuciones, algunas  ya  desaparecidas.  Nuestros  antecesores  reflexionaron  e 
hicieron  una  adaptación  de  las  instituciones  trasplantadas  de  España  y 
Europa.  No  tuvieron  desgraciadamente  ni  tiempo  ni  facilidades  para  con- 
signar sabiamente  por  escrito  las  premisas  que  determinaron  sus  conclu- 
siones prácticas.  Pero  éstas  han  sido  fecundas  y duraderas.  Gracias  a 
historiadores  como  Hanisch  podemos  llegar  a intuirlas,  y a percibir  que 
su  fecundidad  pretérita  puede  seguir  siendo  semilla  de  Iglesia  presente 
en  Latinoamérica.  Hacen  aún  falta  desgraciadamente  los  teólogos  que  se- 
pan actualizarlas,  formulándolas  en  lenguaje  actual,  y enriqueciéndolas  con 
nuevos  aportes. 

Hemos  recibido  nuevos  libros  de  la  colección  América  Latina,  ofreci- 
dos por  PERES  (Federación  Internacional  de  los  Institutos  Católicos  de 
Investigaciones  Sociales  y Socio  Religiosas).  Este  organismo  ya  ha  publi- 
cado varios  estudios  sobre  la  realidad  latinoamericana,  como  se  indica 
en  las  contratapas  de  cada  volumen.  Estos  estudios  son  de  valor,  pues  se 
trata  de  abrir  un  camino  muy  poco  explorado  y son  como  la  materia 
prima  que  posteriormente  tendrá  que  ser  elaborada  e integrada  en  visiones 
más  amplias  y de  mayor  trascendencia.  El  primero  de  estos  libros  que 
nos  han  llegado  es  el  de  R.  Ramos,  I.  Alonso  y D.  Garre,  La  Iglesia  en 
México  Se  trata  de  un  detallado  análisis  de  la  situación  de  la  Iglesia 
en  México,  y para  ello  los  autores  se  han  valido  de  toda  la  técnica  de 
la  sociología  religiosa  moderna.  Con  amplia  abundancia  de  cuadros,  grá- 
ficos, mapas  y precisas  indicaciones,  los  autores  han  logrado  un  cuadro 
de  conjunto  sobre  la  situación  actual  de  la  Iglesia  en  México.  Es  un  gran 
paso  que  ayudará  a una  planificación  de  conjunto,  pues  ayudará  a todos 
a conocer  mejor  la  compleja  realidad  en  que  la  Iglesia  tiene  que  realizar 
su  misión.  Para  ello  los  autores  han  creído  conveniente  dividir  el  libro  en 
dos  partes:  la  primera,  abarca  los  aspectos  puramente  sociales;  la  se- 
gunda, la  estructura  eclesiástica  insertada  en  el  cuadro  social.  Es  de 
notar,  para  subrayar  la  importancia  de  este  tipo  de  trabajos  en  nuestra 
casi  desconocida  América  Latina,  lo  que  los  mismos  autores  nos  sugieren 

2 La  Iglesia  en  México,  FERES,  Friburgo  (OCSHA  - España),  1963, 
119  págs.  ' . 
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en  las  notas  aclaratorias  a la  segunda  parte:  la  inmensa  dificultad  en 
recopilar  los  datos  correspondientes  a las  estructuras  eclesiásticas  debido 
a muchísimas  causas.  Este  simple  hecho  nos  indica  el  valor  que  puede 
tener,  para  la  labor  pastoral  futura,  todo  trabajo  — como  el  que  pre- 
sentamos— que  trata  de  estudiar,  con  todo  rigor  científico,  la  realidad 
socio-religiosa  en  la  que  la  Iglesia  tendrá  que  desenvolver  su  acción. 

El  presente  volumen  de  El  protestantismo  en  América  Latina  de 
P.  Damboriena,  y con  la  colaboración  técnica  de  E.  Dussel 3 4,  corresponde 
al  segundo  tomo  de  la  conocida  colección  de  FERES-OCSHA  cuya  prime- 
ra parte  ya  comentáramos  (cfr.  Ciencia  y Fe,  19  [1963],  pp.  185-187)  ; 
y expone,  como  detallado  complemento  estadístico  del  tomo  anterior,  la 
situación  de]  protestantismo  en  estos  países.  El  capítulo  primero  contiene, 
a manera  de  introducción  sociográfica,  lo  que  podríamos  titular  un  aná- 
lisis de  las  constantes  o tendencias  pastorales  predominantes  en  el  protes- 
tantismo. El  capítulo  segundo,  presenta  por  países  (primeros  propulsores, 
desenvolvimiento,  expansión  histórica,  situación  general)  y,  a manera  de 
fichas  y cuadros  esquemáticos,  el  desenvolvimiento  general  del  evangelis- 
mo  en  cada  nación;  retomando  en  la  segunda  parte  este  material  (pp  167- 
260)  con  una  clasificación  histórico-doctrinal  que,  basada  en  una  nume- 
ración decimal,  tiene  en  cuenta  el  origen  histórico  (origen,  fundadores, 
expansión)  y su  doctrina  (organización,  principios  doctrinales,  litúrgicos; 
y demás  datos  que  puedan  ser  de  utilidad  para  el  conocimiento  integral 
de  cada  iglesia).  El  abundante  material  presentado  demuestra  el  cabal 
conocimiento  que  Damboriena  tiene  del  evangelismo  y su  conocida  posi- 
ción de  especialista  en  el  tema;  considerando  estos  aportes  estadísticos 
como  un  complemento  necesario  del  importante  Lexikon  der  Christlichen 
Kirchen  und  Sekten  de  J.  Gründler  (cfr.  Ciencia  y Fe,  18  [1962],  pp.  147- 
148)  en  lo  que  se  refiere  a América  Latina,  y al  cual  el  mismo  Dambo- 
riena había  señalado  algunas  lagunas  (cfr.  Gregorianum,  43  [1962],  pá- 
ginas 426-428).  Si  bien  este  segundo  volumen  es  más  técnico  y estadístico 
que  el  anterior,  su  finalidad  práctica  no  lo  será  menor:  Promover  un 
diálogo  irénico  de  las  confesiones  evangélicas  entre  sí  y con  el  catolicismo, 
debe  partir  siempre  de  un  conocimiento,  tanto  cuantitativo  como  cualitati- 
vo lo  más  amplio  posible,  para  que  sus  frutos  sean  eficaces. 

A continuación,  y como  parte  de  este  boletín  dedicado  a la  historia 
de  la  Iglesia,  vamos  a comentar  otra  obra  de  FERES  que  podría  formar 
parte  del  boletín  siguiente,  dedicado  a la  Iglesia  y Concilio : nos  referimos 
a la  obra  de  Fr.  Houtart,  La  Iglesia  latinoamericana  en  la  hora  del  Con- 
cilio *.  Se  trata  de  un  informe  que,  a modo  de  preparación  para  el  Con- 
cilio Váticano  II,  se  entregó  a los  Obispos  latinoamericanos.  El  mismo 

3 P.  Damboriena,  El  protestantismo  en  América  Latina,  ibid.,  1963, 
287  págs. 

4 Fr.  Houtart,  La  iglesia  latinoamericana  en  la  hora  del  Concilio,  ibid., 
1963,  62  págs. 
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Houtart  explica,  en  el  prólogo,  que  su  trabajo  no  es  sino  el  resumen  de 
una  serie  de  trabajos  — naturalmente  más  extensos  y complejos — que 
FERES  viene  realizando  desde  hace  mucho  tiempo.  La  intención  del 
autor  — o de  los  autores — , es  acercarse  con  gran  realismo  a esta  realidad 
latinoamericana,  urgidos  por  las  necesidades  de  la  hora  presente,  pero 
•sin  olvidar  tampoco  — lo  que  constituye  un  peligro  real — la  terrible  com- 
plejidad de  nuestros  problemas,  que  debe  excluir  toda  esquematización 
simplista.  El  mismo  Houtart,  consciente  de  este  peligro,  nos  precave 
contra  él,  aunque  se  ve  forzado  a admitir  que,  dada  la  brevedad  del  tra- 
bajo, ha  tenido  que  hacer  ciertas  simplificaciones.  Pero,  a pesar  de  todas 
las  limitaciones  que  los  mismos  autores  reconocen  a este  trabajo  (p.  7 
"la  extensión  del  trabajo  indica  hasta  qué  punto  hubo  que...  traicionar 
una  realidad  tan  compleja”),  creemos  que  es  de  un  gran  valor  para  todos 
aquellos  que  se  interesan  por  un  conocimiento  profundo  de  nuestra  reali- 
dad latinoamericana.  El  autor  ha  sabido  trabajar  como  sociólogo  — los 
abundantes  cuadros,  esquemas  y mapas  así  lo  muestran — , pero  también 
ha  sabido  escribir  como  hombre  de  Iglesia,  igualmente  comprometido  con 
esa  realidad  que  estudió;  y ha  pasado  a hacer  ciertas  recomendaciones 
teológico-pastorales  que,  a pesar  de  su  brevedad,  son  profundamente  suge- 
rentcs.  Para  mayor  claridad  de  una  exposición  tan  compleja,  los  autores 
han  creído  conveniente  ofrecer  un  índice  muy  detallado  donde  entra  casi 
cada  párrafo,  pero  que  ayuda  sensiblemente  al  ordenamiento  de  un  mate- 
rial muy  complejo.  El  libro  comprende  dos  grandes  divisiones  sistemáticas: 
1.  el  cambio  social  en  América  latina,  analizado  detenidamente;  2.  la  Igle- 
sia ante  el  cambio.  Es  en  esta  segunda  parte  donde  creemos  que  radica  el 
principal  mérito  de  este  trabajo,  pues  es  como  el  coronamiento,  en  profun- 
didad y trascendencia  teológica,  de  toda  la  reflexión  anterior.  El  autor 
divide  la  segunda  parte  en  dos  capítulos  fundamentales:  pastoral  (donde 
analiza  las  consecuencias  cualitativas  y las  cuantitativas  del  cambio  social, 
analizando  hechos  y proponiendo  soluciones  pastorales)  y acción  social  y 
pastoral  de  los  cristianos  (donde  el  autor  analiza  más  directamente  el 
papel  de  la  Iglesia  — clero  y laicos — en  esta  estructura  latinoamericana  en 
perpetuo  conflicto  consigo  misma).  La  última  parte  de  este  segundo  capí- 
tulo, Dinamismo  social  de  la  Iglesia,  es  un  breve  resumen  de  los  principales 
capítulos  de  una  teología  de  la  Iglesia  en  Latinoamérica,  verdadero  llama- 
do a ulteriores  reflexiones  teológicas  que,  tomando  esta  realidad  por  base, 
sepan  darle  su  sentido  profundo,  y mostrar  con  claridad  las  soluciones. 
Creemos  que  este  librito  de  62  densas  páginas,  tiene  un  gran  valor,  y está 
marcando  un  sendero,  todavía  muy  abandonado,  que  es  urgente  recorrer 
para  entender  más  totalmente  la  realidad  latinoamericana.  Sólo  lamenta- 
mos, dado  que  se  trata  de  un  resumen  de  otros  trabajos  más  extensos  y 
complejos,  que  no  se  citen  las  fuentes  de  información.  Esto  le  quita  cierto 
valor,  pues  no  permite  acercar  al  lector  a otros  trabajos  anteriores  que 
pueden  estar  a mano. 
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IGLESIA  Y CONCILIO 

Nos  ha  llegado  un  nuevo  volumen  de  la  colección  Unam  Sanctam,  que 
no  desmerece  de  los  anteriores  (cfr.  Ciencia  y Fe,  17  [1961],  pp.  404-405)  : 
la  obra  de  Y.  M.  J.  Congar,  Santa  Iglesia,  colección  de  estudios  y apuntes 
eclesiológicos,  que  aquí  son  reeditados  en  un  solo  volumen,  recogiéndolos 
de  diversos  sitios  1.  Tiene  tres  partes : 1.  La  Iglesia  en  sí,  con  sus  propieda- 
des (a  falta  del  permiso  de  un  editor,  no  se  pudo  reeditar  aquí  un  estudio, 
importante  para  Congar,  sobre  las  relaciones  de  la  Iglesia,  Esposa  y Cuer- 
po de  Cristo,  con  su  Jefe  celestial)  ; 2.  Funciones  y poderes  de  la  Iglesia 
(donde  entra  en  temas  discutidos  en  el  actual  Concilio)  ; 3.  Crónica  de  trein- 
ta años  de  estudios  eclesiológicos  (Revue  de  Sciences  Philosophiques  et 
Theologiques,  y Bulletin  Thomiste).  Retoques,  sólo  existen  en  las  dos  pri- 
meras partes;  no  en  el  texto,  sino  en  el  aparato  crítico.  Las  tres  pai’tes  es- 
tán precedidas  por  una  introducción,  titulada  Creo  en  la  Santa  Iglesia, 
breve  confesión  de  fe  y de  amor,  que  termina  con  una  bibliografía  muy 
selecta,  de  ambiente  francés  (e  incluyendo  obras  latinas  clásicas).  Termi- 
na  esta  reedición  de  estudios  eclesiológicos  del  autor  — partículas  de  la 
gran  obra  que  siempre  ha  deseado  escribir — con  un  índice  de  temas  ecle- 
siológdcos  (pp.  697-700),  útil  precisamente  por  su  breve  densidad;  y el  ha- 
bitual índice  de  autores  citados.  Esta  obra  se  recomienda  por  sí  sola;  y ya 
que  otras  revistas  han  resumido  ya  una  paide  ya  otra  (cfr.  Rev.  Ecles. 
Bras.,  23  [1963],  pp.  827-829;  Ami  du  Clergé,  73  [1963],  pp.  500  ss.),  nos- 
otros vamos  a ponderar  la  calidad  de  este  instrumento  de  trabajo,  reflejo 
de  treinta  años  de  trabajo  verdaderamente  de  iglesia  acerca  de  la  Iglesia. 
Porque  Congar  dialoga  con  los  autores  que  reseña  (sobre  todo  en  la  tercra 
parte  de  esta  colección),  y comunica  al  lector  buena  parte  de  su  inquietud 
de  continua  reforma  de  la  Iglesia  (Ecclesia  semper  reformanda ! ) , a la 
vez  que  orienta  esa  inquietud  con  un  gran  sentido  constructivo.  Y por  eso, 
en  el  mismo  índice  de  temas  eclesiológicos,  enseguida  se  puede  api’eciar, 
casi  por  inducción,  cuáles  son  los  temas  con  que  el  autor  quiere  orientar 
la  verdadera  reforma  de  la  Iglesia:  Cristo,  en  primer  lugar,  y luego  el 
laicado,  así  como  lo  temporal  de  la  vida  humana. 

Nos  acaba  de  llegar  una  nueva  obra  de  A.  Winklhofer,  Sobre  la  Igle- 
sia 2,  de  estilo  muy  similar  a sus  otras  obras,  ya  comentadas  elogiosamente 
en  esta  misma  revista  (cfr.  Ciencia  y Fe,  15  [1959],  pp.  541-542;  17  [1961], 
pp.  451-452;  19  [1963],  pp.  228-229),  y que  se  dirige  siempre  a un  vasto 
público  interesado  en  cuestiones  teológicas  de  actualidad,  poniendo  a su 
alcance  lo  mejor  que  se  ha  escrito  sobre  el  tema,  con  un  enfoque  personal 
y que  se  sabe  expresar.  En  la  obra  que  ahora  comentamos,  el  autor  no  se 

1 Y.  M.  J.  Congar,  Sainte  Eglise,  Du  Cerf,  París,  1963,  718  págs. 

2 A.  Winklhofer,  Über  die  Kirche,  Knecht,  Frankfurt,  1963,  349  págs. 
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limita  a presentar  a la  Iglesia  a la  manera  de  los  tratados  clásicos,  sino 
que  quiere  acentuar  en  ella  que  es  el  misterio  de  Cristo  en  el  mundo:  para 
ello,  la  presenta  desde  su  aspecto  más  general,  como  sociedad  de  los  salva- 
dos, hasta  sus  aspectos  más  concretos,  como  nuevo  pueblo  de  Dios,  nueva 
humanidad,  esposa  del  Cordero,  y Cuerpo  de  Cristo.  En  esta  visión  de  la 
Iglesia,  resaltan  dos  ideas  principales:  la  Iglesia  tiene,  por  su  presencia  en 
todos  los  tiempos,  una  catolicidad  histórica;  y además  ofrece  al  mundo 
la  presencia  de  Cristo,  quien  a través  de  ella  continúa  y completa  su  obra 
redentora.  De  aquí  pasa  a considerar  los  rasgos  que  debe  presentar  la 
Iglesia  en  el  mundo  actual.  En  general,  se  nota  que  el  libro  está  escrito 
con  ese  espíritu  ecuménico  que  caracteriza  a nuestro  tiempo.  La  bibliogra- 
fía de  cada  capítulo,  muy  bien  seleccionada,  se  indica  en  un  apéndice  teoló- 
gico (pp.  307-350),  escrito  con  el  estilo  típico  del  autor  (que  hemos  comen- 
tado en  sus  otras  obras),  denso  y sugerente:  esta  última  nota  es,  a su  vez, 
la  que  prima  a lo  largo  de  todo  el  libro. 

H.  Mouéssé  y A.  Mandouze  presentan,  bajo  el  título  de  El  obispo  en 
la  Iglesia  de  Cr  isto  3,  las  comunicaciones  del  Symposium  de  l’Arbresle  (4  al 
8 de  setiembre,  1960).  La  obra  consta  de  dos  partes:  en  la  primera,  las 
comunicaciones  de  Benoit,  Orrieux,  Duquoc,  Broutin,  Mandouze,  Masson, 
Chenu,  Journet,  Bouéssé,  Gillon,  y Guerry;  y en  la  segunda  parte,  las 
discusiones  que  las  comunicaciones  suscitaron.  Como  estamos  en  un  boletín 
que,  intencionadamente,  hemos  titulado  Iglesia  y Concilio;  y como  para 
justificar  tal  título,  vamos  a fijarnos  en  la  comunicación  de  Journet,  Les 
pouvoirs  hiérarchiques  chez  les  apotres,  le  pape,  les  évéques  (pp.  193-202), 
que  trata  un  tema  de  actualidad  conciliar.  Journet  comienza  por  una  distin- 
ción entre  los  poderes  del  orden  y los  poderes  de  jurisdicción.  Los  primeros 
conferidos  por  consagración,  obran  por  vía  de  eficiencia  instrumental  ( in- 
terior influxus ) ; los  segundos,  conferidos  por  delegación,  obran  por  vía 
moral  ( exterior  gubernatio) . La  plenitud  del  poder  del  orden,  recibido  por 
los  Apóstoles  inmediatamente  de  Cristo,  y poseído  de  una  manera  igual 
por  todos  ellos,  no  sufre  ningún  cambio  cuando  pasa  de  la  era  apostólica  a 
la  era  postapostólica,  y puede  funcionar  válidamente  en  el  cisma  y en  las 
herejías.  Pero  los  poderes  de  jurisdicción  han  sido  dados  a la  Iglesia  de  dos 
maneras:  la  de  los  poderes  extraordinarios,  destinados  a fundar  la  Iglesia; 
y la  de  los  poderes  ordinarios,  ordenados  a la  conservación  de  la  Iglesia. 
Los  Apóstoles,  en  cuanto  depositarios  de  la  jurisdicción  extraordinaria, 
son  iguales  entre  sí  y fundan  ex  aequ,o  la  Iglesia.  Pero,  en  cuanto  deposi- 
tarios de  la  jurisdicción  ordinaria,  no  son  iguales,  pues  solamente  uno  de 
entre  ellos  es  el  Pastor  de  todos.  Uno  solo  es  encargado  de  la  fundación 
última  de  la  Iglesia  en  cuanto  a su  permanencia  en  el  tiempo,  como  la  roca 
en  que  descansa  el  edificio.  Los  Apóstoles  recibieron  la  jurisdicción  extra- 
ordinaria como  dependiente  inmediatamente  de  Cristo,  pero  la  jurisdicción 


L'Eveque  dans  VEglise  du  Christ,  Desclée,  Bruges,  1963,  374  págs. 
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ordinaria  como  dependiente  por  naturaleza  de  aquella  conferida  a Pedro. 
El  poder  de  jurisdicción,  en  su  plenitud,  reside  así  en  el  Sumo  pontífice, 
cabeza  de  la  Iglesia  universal.  Los  obispos  participan  de  este  poder,  o bien 
individualmente,  y entonces  su  jurisdicción  se  limita  a una  Iglesia  local, 
o bien  colegialmente,  ya  sea  dispersos  por  el  mundo  o reunidos  en  concilio, 
y entonces  están  vitalmente  asociados  a la  jurisdicción  suprema  del  Papa 
sobre  la  Iglesia  universal.  Completa  esta  comunicación  la  intervención  de 
Benoit,  llamando  la  atención  — con  la  competencia  que  lo  caracteriza — 
sobre  algunos  textos  del  NT.  que  esclarecen  la  existencia  y el  ejercicio  de  la 
autoridad  suprema  de  S.  Pedro,  en  los  comienzos  de  la  Iglesia  (pp.  341-348). 
Del  mismo  Benoit,  mencionemos  su  intervención  — también  de  carácter 
exegético — , breve  pero  sugerente,  al  término  de  la  comunicación  de  Guerry, 
sobre  Episcopado  y santidad  (pp.  357-359)  : toca  un  tema  que  hemos  pre- 
sentado en  nuestro  boletín  titulado  santidad  sacerdotal,  y que  también  fue 
tema  del  Concilio  Vaticano  II,  en  su  segunda  sesión  y el  mismo  tema  se  halla 
en  la  comunicación  de  Gillon,  titulada  El  episcopado,  estado  de  perfección 
(pp.  221-236). 

Asimismo  es  tema  conciliar  el  que  trata  G.  D’Ercole,  en  Obispos,  pres- 
bíteros, laicos  4,  como  contribución  al  conocimiento  del  camino  histórico  por 
el  cual  se  ha  llegado  a las  formulaciones  canónicas  actuales.  Forma  parte 
de  una  colección  — de  la  cual  hemos  comentado  otros  volúmenes  que,  como 
éste,  tratan  de  iluminar  el  presente  por  el  mejor  conocimiento  de  la  Iglesia 
primitiva — que  dirige  el  mismo  autor,  y de  la  cual  ahora  nos  anuncia  los 
títulos  futuros  (pp.  119-120),  cuya  simple  lectura  hace  que  los  esperemos 
con  interés.  D’Ercole,  diríamos  nosotros,  ha  logrado  crear  un  estilo  de 
estudio  del  Derecho  canónico,  un  estilo  vital,  que  sin  duda  influirá  en  la 
actual  re-elaboración  del  Derecho  eclesiástico  que  todos  deseamos.  Además 
de  la  vitalidad  — debida  sin  duda  al  manejo  oportuno  de  las  fuentes  histó- 
ricas, sobre  todo  las  neotestamentarias — el  estilo  del  autor  es  claro  (con 
resúmenes  parciales),  ágil  (no  se  detiene  en  citas,  pero  cuidadoso  en  probar 
cada  una  de  sus  afirmaciones),  evitando  las  discusiones  inútiles,  para  lograr 
un  diálogo  constructivo.  Dos  índices,  el  uno  bíblico  y el  otro  patrístieo,  nos 
certifican  que  esta  obra  se  basa  en  las  fuentes.  Una  selecta  bibliografía, 
por  capítulos,  nos  asegura  el  conocimiento  que  el  autor  tiene  de  la  biblio- 
grafía sobre  el  tema  (pp.  11-15).  Y una  densa  conclusión  nos  pone,  en 
pocas  líneas,  al  corriente  de  los  resultados  de  esta  investigación  histórica  y 
canónica  a la  vez  (pp.  93-101).  Por  todo  esto  decíamos  que  D’Ercole  y su 
colección  Communio,  tienen  un  estilo  propio. 

Entremos  ya  en  los  temas  de  la  Iglesia  en  estado  de  Concilio.  La  obra 
de  A.  Lamarque,  ¿Hacia  la  unidad i 5,  se  dirige  por  igual  a católicos  y pro- 
testantes, tratando  de  exponer,  con  toda  sinceridad,  las  divergencias;  para 

4 G.  D’Ercole,  Vescovi,  presbiteri,  laici,  Pont.  Univ.  Later.,  Roma,  1963, 
119  págs. 

3 A.  Lamarque,  Vers  l’unité?,  Du  Cerf,  París,  1963,  333  págs. 
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enseguida  medir,  con  objetividad,  los  progresos  realizados  en  vista  a la 
unión;  y terminar  precisando  el  estado  actual  de  la  cuestión  para  ambos. 
Los  cuatro  primeros  capítulos,  más  expositivos,  tratan  de  las  grandes  fuen- 
tes de  controversia:  la  salvación  del  hombre,  la  Escritura  y la  Tradición, 
la  Iglesia  y su  autoridad,  dejando  para  el  cuarto  capítulo  una  serie  de 
temas  de  vida  cristiana  (sacramentos,  misa  y presencia  real,  etc.),  que 
tienen  su  raíz  en  los  anteriormente  tratados.  Los  dos  últimos  capítulos,  en 
cambio,  son  más  prospectivos:  uno,  dedicado  a la  visión  de  conjunto  de  las 
fuentes  de  divergencia  (en  último  término,  la  concepción  de  la  Iglesia)  ; y 
otro,  dedicado  al  espíritu  ecuménico , fuente  de  la  futura  unidad.  Si  este 
plan  causa  una  agradable  impresión  de  totalidad  — o de  síntesis  en  el  aná- 
lisis de  los  temas — la  selecta  bibliografía  del  final  (pp.  318-321)  nos  ase- 
gura sobre  la  información  en  que  se  basa  el  autor;  y el  texto,  ágil  en  la 
exposición,  y caritativo  en  su  espíritu,  agradará  sin  duda  tanto  a protes- 
tantes — el  autor  es  católico — como  a católicos.  Como  el  autor  lo  indica  en 
la  introducción,  su  obra,  teniendo  en  cuenta  las  dificultades  actuales  para 
la  unión  — menores,  gracias  tanto  a los  protestantes  como  a los  católicos  de 
visión,  que  las  dificultades  del  pasado  remoto  o inmediato — trata  de  su- 
perarlas, preparando  esa  unión  querida  por  Cristo,  y tan  necesaria  para 
todos  los  que  creemos  sinceramente  seguirlo.  En  la  exposición  de  los  puntos 
de  vista  protestante,  el  autor,  teniendo  en  cuenta  su  diversidad,  se  ha  fija- 
do tanto  en  los  reformadores  del  comienzo,  como  en  los  mejores  escritores 
actuales  de  la  Reforma  (véase,  al  final,  el  índice  de  autores  citados!.  Como 
característica  de  la  obra,  llamaríamos  la  atención  sobre  su  abundancia  en 
datos,  aparentemente  pequeños,  pero  muy  sugestivos,  sobre  todo  cuando 
se  trata  de  reflejar  el  pensamiento  de  los  reformadores  de  hoy.  En  el  ca- 
pítulo dedicado  a la  visión  de  conjunto,  resume  muy  bien  el  fondo  del 
debate  sobre  la  Iglesia  (pp.  254-255),  antes  de  buscar,  en  la  historia  de  la 
Iglesia,  un  principio  de  acuerdo  — que  parece  no  poder  darse  todavía  en 
base  a la  Escritura — acerca  de  la  naturaleza  y la  estructura  de  la  Iglesia 
(pp.  255-271). 

La  obra  de  J.  Ratzinger,  La  fraternidad  cristiana 6,  es  la  traducción 
castellana  del  original  alemán,  comentada  en  esta  revista  (cfr.  Ciencia  y Fe, 
17  [1961],  pp.  128-129),  así  como  su  traducción  francesa  (ibíd.,  18  [1962], 
p.  449).  Como  dijimos  en  ambas  ocasiones,  es  una  obra  meritoria;  y me- 
rece la  acogida  que  enseguida  le  han  dispensado  sus  editores  en  esas  diver- 
sas lenguas.  Más  detalles,  en  nuestros  juicios  precedentes,  donde  se  indica 
la  importancia  eclesial  del  espíritu  fraterno  que  el  autor  propicia  entre 
las  iglesias. 

Bajo  el  sugestivo  título  de  A nuevos  tiempos,  nueva  Iglesia  7,  C.  Straver 


6 J.  Ratzinger,  La  fraternidad  cristiana,  Taurus,  Madrid,  1962,  119  págs. 

7 C.  Straver,  A nuevos  tiempos,  nueva  Iglesia,  Lohlé,  Buenos  Aires, 
1963,  252  págs. 
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publica  una  encuesta,  realizada  al  margen  del  Concilio  Vaticano  II,  entre 
80  personas  que,  sin  disimulo,  opinan  sobre  problemas  candentes,  algunos 
de  los  cuales  ya  han  sido  tratados  en  la  Segunda  Sesión  del  mismo  Conci- 
lio. Esta  encuesta,  hecha  en  ambiente  holandés,  tuvo  un  antecedente  alemán 
en  la  revista  Wort  und  Wahrheit;  y más  que  repetir  lo  ya  hecho  por  ale- 
manes, trata  de  completarlo;  y por  eso  el  actual  editor  de  los  resultados 
de  la  encuesta  holandesa,  ha  puesto,  en  apéndice,  tanto  el  resumen  de  la 
encuesta  alemana  (original  de  HercLer  Korrespondenz)  como  el  cuestiona- 
rio propio,  y su  carta  de  presentación  para  los  cuestionados.  El  editor  de 
los  resultados  de  la  encuesta  ha  hecho  un  buen  trabajo  de  síntesis  de  las 
respuestas  que,  si  bien  en  esa  forma  pierden  algo  de  personalidad,  ganan 
en  profundidad.  En  el  capítulo  primero,  él  mismo  explica  el  método,  tanto 
de  la  encuesta  como  de  su  actual  presentación.  En  el  capítulo  segundo,  hace 
una  reflexión  global,  que  le  da  título  a toda  la  obra,  porque  expresa  muy 
bien  su  espíritu.  Y en  los  siguientes  capítulos,  trata  de  diversos  aspectos 
de  esa  nueva  Iglesia:  su  apertura,  su  mundanidad,  su  autoridad,  su  dere- 
cho, su  cura  de  almas,  su  predicación;  terminando  con  un  capítulo  dedicado 
a diversos  aspectos  de  la  función  sacerdotal.  Leyendo  aquí  las  pocas  pero 
sugerentes  observaciones  hechas  a la  formación  intelectual  de  los  candida- 
tos al  sacerdocio  (pp.  223-229),  se  nos  ocurre  la  siguiente  reflexión:  es 
notable  cómo  un  espíritu  recto,  que  reflexiona  sobre  la  experiencia  actual, 
tratando  de  corregir  lo  defectuoso  y de  mejorar  lo  bueno,  puede  llegar  a 
las  mismas  conclusiones  prácticas  que  otro  espíritu,  también  recto,  que 
busca  en  la  legislación  presente,  no  una  suma  cerrada  de  meras  prohibicio- 
nes u órdenes,  sino  una  guía  abierta  a nuevas  posibilidades;  en  tal  caso,  no 
habrá  diferencia  de  espíritu  ni  de  mentalidad,  sino  a lo  más  de  expresión. 

Queremos  presentar  aquí,  por  sus  relaciones  con  los  otros  temas  de 
este  boletín,  dos  cuadernos  Taurus:  el  de  M.  Schmaus,  titulado  Permanen- 
cia y progreso  en  el  cristianismo  8;  y el  de  K.  Rahner,  Para  una  teología 
del  Concilio  9.  Este  último,  publicado  inicialmente  en  la  revista  Stimmen  der 
Zeit,  y luego  en  Schriften  zur  Theologie  (tomo  V),  contiene  las  reflexiones 
del  conocido  teólogo  alemán  — que  se  está  haciendo  poco  a poco  teólogo  de 
toda  la  Iglesia — ante  el  anuncio  de  un  Concilio,  hecho  entonces  per  Juan 
XXIII.  Su  fuerza  radica  en  que  Rahner,  por  la  densidad  de  su  pensamiento, 
no  puede  menos  de  repetirse;  y su  debilidad  queda  aminoraua  porque  el 
autor  se  limita  a ofrecer  algo...  que  pueda  servir  para  uno.  teología  del 
concilio. 

Como  parte  de  una  nueva  colección  titulada  La  Iglesia  en  sus  cien 
rostros  (cfr.  Ciencia  y Fe,  19  [1963],  pp.  136-137),  nos  llega  un  nuevo 
volumen,  siempre  sobre  la  problemática  del  Concilio:  la  obra  de  Fr.  Malley, 

8 M.  Schmaus,  Permanencia  y progreso  en  el  cristianismo,  Taurus,  Ma- 
drid, 1962,  40  págs. 

9 K.  Rahner,  Para  una  teología  del  Concilio,  Taurus,  Madrid.  1962. 
43  págs. 
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Inquietante  América  latina lrt.  Ya  en  su  título  creemos  ver  algo  más  que 
un  simple  slogan  para  colocar  ejemplares:  una  actitud  inquieta  e inquie- 
tante, abocada  a los  problemas  que  presenta  América  latina  en  su  conjunto 
a la  hora  del  Concilio.  La  primera  parte  trata  de  los  problemas  humanos 
que  afligen  a América  latina;  luego  analiza  el  catolicismo  latinoamericano 
y concluye  con  dos  cartas,  de  Juan  XXIII  y del  Episcopado  canadiense,  y 
con  una  somera  descripción  de  los  objetivos  del  Comité  Francés  de  ayuda 
a América  latina.  Creemos  que  el  autor  se  deja  llevar  a momentos  por  una 
actitud  excesivamente  inquietada  acerca  de  nuestros  problemas:  mayor 
dosis  de  estupefacción  que  admiración.  En  esta  misma  línea,  no  considera- 
mos del  todo  acertado  — en  especial  por  tratarse  de  ofrecer  una  visión  de 
conjunto — el  método  general  de  abordar  los  problemas.  Hoy  en  día  se  divi- 
de a Latinoamérica  en  regiones  socioculturales  bien  definidas,  que  van 
delineando  mejor  las  características  de  cada  grupo:  si  bien  los  problemas 
son  semejantes,  es  muy  distinta  la  mentalidad,  planteo  y solución  de  los 
mismos  según  se  refieran  al  cono  sur  de  América,  o a los  países  del  Pací- 
fico o al  Brasil.  Un  método  sociocultural,  que  pretende  llegar  a lo  teológico, 
debe  tener  muy  en  cuenta  estas  idiosincrasias:  será  por  ejemplo  bastante 
diversa  la  pastoral  del  espiritismo,  según  se  trate  de  Brasil  o la  Argen- 
tina... (si  bien  es  un  tanto  prematuro  una  síntesis  sociocultural,  con  sus 
implicaciones  teológicas  y diversificada  por  zonas,  ya  se  pueden  ir  indi- 
cando diversas  características:  cfr.  A.  Donini,  Un  análisis  para  el  futuro 
del  catolicismo  argetnino,  Estudios  (Buenos  Aires),  N9  549  [1963],  pp.651- 
657).  Consideramos  de  interés  que  el  autor  recalque  con  énfasis,  algo  sub- 
jetivo a momentos  (p.  16)  el  papel  que  desempeña  Francia  en  nuestras 
ideas  y culturas,  ya  que  trata  de  comunicar  una  visión  en  simpatía  para 
europeos,  y más  especialmente  para  franceses,  motivo  que  salva  algunas 
generalizaciones  imprecisas.  Señala  con  acierto,  como  las  principales  crisis 
del  catolicismo  americano,  la  falta  de  reflexión  teológica  y el  poco  espíritu 
de  responsabilidad  del  laicado;  mas  consideramos  algo  desmedidas  las  apre- 
ciaciones acerca  de  los  paleoteólogos  (pág.  96),  y del  clericalismo  laical 
(pág.  120).  “El  misionero  deberá  proceder  como  Abrán:  olvidar  su  país 
y la  casa  de  su  Padre,  y no  querer  imponer  desde  el  exterior  formas  de  vida 
religiosa  o de  pensamiento  que  no  cuadren  con  la  mentalidad  y cultura  del 
país  donde  trabaje”  (pág.  158).  Con  estas  atinadas  palabras,  tomadas  de 
las  grandes  encíclicas  misioneras,  señala  Malley  la  ardua  como  compleja 
labor  que  deben  realizar  quienes  deseen  trabajar  en  estos  países. 


10  Fr.  Malley,  Inquietante  Amérique  latine,  Du  Cerf,  Paris,  1963,  175 
páginas. 
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SANTIDAD  SACERDOTAL 

La  obra  de  Mons.  L.  de  Cooman,  titulada  El  sacerdocio  y el  estado  de 
perfección1,  parte  de  una  constatación  documental:  el  Código  actual  de 
Derecho  Canónico,  al  tratar  de  los  Obispos  y los  Religiosos,  los  dos  únicos 
estados  que  los  teólogos  consideran  de  perfección,  no  menciona  para  nada 
tal  expresión,  ni  en  ningún  sitio  la  define  (aunque  sea  lugar  común,  en 
documentos  eclesiásticos,  hablar  de  estados  canónicos  de  perfección ! ) ; más 
aún,  le  hubiera  sido  difícil  — observa  ingeniosamente  el  autor — a los  auto- 
res del  Código,  definir  en  algún  sitio  esa  expresión  — por  ejemplo,  al  tratar 
de  los  religiosos — porque  entonces  hubiera  podido  concluirse  que  excluían 
a los  demás  de  ese  estado.  Pero  este  vacío  en  la  documentación  — continúa 
diciendo  el  autor — sólo  ha  podido  tener  malas  consecuencias  para  los  sa- 
cerdotes diocesanos;  ya  que  los  religiosos,  por  su  parte,  podían  siempre 
considerar  como  de  derecho  propio  el  pertenecer  al  estado  de  perfección 
dentro  de  la  Iglesia.  Y por  eso  el  autor  tratará  de  probar  que  también  los 
sacerdotes  diocesanos  pertenecen  a ese  estado  (siguiendo,  como  precursor 
casi  único,  al  Cardenal  Mercier,  que  para  ello  los  ponía  junto  a los  Obispos, 
y cuya  tesis  tratará  ahora  de  fundamentar  más  extensa  y profundamente 
que  el  ilustre  autor),  demostrando  que,  entre  los  sacerdotes  diocesanos, 
se  dan  ciertos  elementos  propios  del  estado  religioso,  así  como  otros  ciertos 
elementos  propios  del  estado  episcopal,  cuya  suma  da  un  total  suficiente 
como  para  hacer,  del  estado  sacerdotal  diocesano,  un  estado  de  perfección 
(pp.  6-7),  sobre  todo  por  la  especial  vinculación  que  el  clero  secular  tiene 
con  su  obispo  (y  que  el  autor  compara  con  el  que,  dentro  de  una  orden 
religiosa,  los  súbditos  tienen  con  sus  superiores).  Nosotros  diríamos,  a 
todo  esto,  que,  en  la  medida  que  una  expresión  (por  ejemplo,  “sólo  los  reli- 
giosos — y los  obispos — están  en  estado  de  perfección”)  hace  daño  a las 
almas,  engañando  a las  unas  (a  los  sacerdotes  seculares,  por  ejemplo, 
disuadiéndolos  de  que  piensen  en  la  perfección),  o infatuando  a las  otras 
(por  ejemplo,  a los  religiosos,  que  por  eso  mirarían  por  encima  del  hombro 
a los  que  no  lo  son),  hay  que  pensar,  o bien  en  cambiar  esa  expresión  por 
otra  menos  engañosa,  o bien  en  tratar  de  darle  un  sentido  más  exacto.  Y 
por  eso  nos  parece  meritorio  el  trabajo  del  autor,  aunque  tai  vez  no  nos 
parezca  aún  totalmente  logrado.  Su  plan  es  a la  vez  especulativo  y práctico, 
pero  su  estilo  de  redacción,  demasiado  familiar  (véase  por  ejemplo,  la 
nota  43;  o léase  el  capítulo  primero,  lleno  de  recuerdos  personales)  : aquí 
tal  vez  radique  la  debilidad  de  su  trabajo  — y por  eso  decíamos,  poco  más 
arriba,  que  no  nos  parecía  totalmente  logrado — porque,  ese  estilo,  a unos 
ayudará  a prestar  atención  al  problema,  pero  a otros  dará  ocasión  a que 

1 L.  de  Cooman,  Le  sacerdoce  et  l’état  de  perfection,  Lethielleux,  Pa- 
rís, 1963,  158  págs. 
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aparten  de  él  su  mirada,  o a que  la  agudicen  para  encontrar  defectos  a la 
solución  del  autor.  Si  éste  ha  notado  que  la  tesis  del  adversario  se  debilita 
por  la  comparación  (odiosa)  que  se  hace  entre  la  perfección  del  clero  re- 
gular y la  del  secular,  tendría  que  dejar  a un  lado  toda  comparación,  para 
evitar  en  lo  posible  toda  odiosidad  a su  refutación.  El  verdadero  punto  de 
vista,  si  se  quiere  dialogar,  es  similar  al  que  S.  Ignacio  recomienda  en  las 
Reglas  para  sentir  en  la  Iglesia:  “Debemos  guardarnos  de  hacer  compara- 
ciones de  los  que  somos  vivos  a los  bienaventurados  pasados...”  (Ejerci- 
cios, N?  364),  y similar  también  a la  vehemente  exhortación  del  autor  de 
la  Imitación  de  Cristo  (libro  III,  c.  58),  y que  en  nuestro  caso  se  aplicaría 
dejando  de  lado  toda  comparación  — en  grado  de  perfección — entre  los 
diversos  estados  de  perfección  (porque,  si  no  conviene  hacer  comparaciones 
entre  santos,  tampoco  conviene  hacerla  entre  los  estados  respectivos  de  cada 
grupo  de  santos).  Porque  el  punto  de  partida  debe  ser  conocer  y apreciar 
el  grado  de  perfección  que  el  Señor  pide  a cada  uno,  sin  necesidad  de  com- 
pararlo con  el  que  pida  a otro.  Y,  contra  lo  que  insinúa  el  autor,  de  que,  si 
el  estado  religioso  es  superior  en  perfección,  todos  tendrían  que  abrazarlo, 
nosotros  más  bien  diríamos  que  el  deseo  de  lo  más  es  buen  ambiente  de  elec- 
ción de  un  estado,  pero  mala  regla  o razón  para  elegirlo.  En  cuanto  a la 
razón  para  llamar  estado  de  perfección  al  religioso,  nosotros  la  buscaríamos 
más  bien  en  la  estabilidad  que  le  da  la  regla  2,  porque  es  una  estabilidad 
peculiar  (descubierta  por  el  fundador  y aprobada  por  la  Iglesia)  que  no 
tiene  el  mero  deseo  de  perfección,  o mera  obligación  de  tender  a la  perfec- 
ción. Y la  razón  de  esta  estabilidad  que  la  regla  da  a la  vida  religiosa,  y 
que  la  convertiría  en  estado  de  perfección,  podría  ser  que  la  regla  no  es 
buscada,  rasgo  por  rasgo,  por  quien  entra  en  el  estado  religioso,  sino  que 
la  encuentra  hecha,  y se  somete  a ella;  mientras  que  la  santidad  del  sacer- 
dote secular  debe  buscarla  cada  uno  (y  no  haría  bien  si  se  creyera  dispen- 
sado de  este  trabajo)  ; con  la  peculiaridad  de  que,  por  esa  falta  de  estabili- 
dad regular  (de  fundación  propiamente  dicha,  con  valor  eclesial),  una  vez 
encontrada  esa  santidad  personal,  no  es  punto  de  partida  (como  la  santidad 
del  fundador),  ni  es  punto  de  referencia  en  la  interpretación  de  la  propia 
santidad  (como  suele  suceder  con  la  santidad  de  quienes  son  canonizados 
dentro  de  una  vida  religiosa).  Sobre  este  mismo  asunto  volveremos  a decir 
algo,  al  término  de  este  boletín. 

La  obra  de  Mons.  A.  C.  Renard,  Sacerdotes  diocesanos  de  hoy  3,  está 
orientada  por  entera  — como  la  acción  personal  de  su  autor — a la  renova- 

2 Otros,  para  explicar  que  sea  estado  de  perfección,  añaden,  a la  regla, 
la  vida  comunitaria,  caracterizada  o necesitada  de  regla:  cfr.  R.  Carpentier, 
Témoins  de  la  cité  de  Dieu,  Desclée,  Louvain,  1958,  pp.  122-125.  Y lamenta- 
mos que  Mons.  de  Cooman,  en  sus  citas,  mencione  tantas  veces  a De  Gui- 
bert,  y ninguna  a Carpentier,  que  tiene  una  autoridad  más  actual. 

3 A.  C.  Renard,  Prétres  diocésains  aujourd’hui,  Desclée,  Bruges,  1963, 
265  págs. 
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ción  de  la  espiritualidad  de  la  vida  diocesana.  No  pretende  ser  una  obra  de 
teología  especulativa,  sino  de  teología  espiritual  y pastoral , que  ayude  a los 
sacerdotes  diocesanos  a vivir  la  plenitud  de  su  sacerdocio,  de  una  manera 
específicamente  sacerdotal.  Reúne  aquí  el  autor  notas  de  espiritualidad,  da- 
das en  retiros  diocesanos,  cartas  dirigidas  a los  sacerdotes  de  la  diócesis, 
y artículos  publicados  en  diversas  revistas.  Tiene  en  cuenta  el  autor  que 
hay  problemas  en  la  vida  sacerdotal:  pero  que  estos  problemas  no  son 
como  los  de  otras  profesiones,  por  así  decirlo,  sino  que  constituyen  un  mis- 
terio, en  el  que  se  encuentran  libertad  de  Dios  y libertades  humanas  (y 
esto  es  algo  que  los  sociólogos  olvidan  a veces,  cuando  hacen  sociología 
religiosa!).  Y por  eso  el  plan  del  libro  tiene,  como  primer  capítulo,  el  que 
se  titula  Santificación  sacerdotal  (prácticamente  la  mitad  del  libro),  al 
que  siguen  dos  capítulos  más,  el  uno  sobre  los  problemas  específicos  del 
clero  diocesano,  y el  otro  sobre  los  problemas  apostólicos,  terminando  la 
obra  con  una  breve  conclusión,  dirigida  al  corazón  del  sacerdote,  y con 
una  bibliografía  selecta,  desde  1956  hasta  el  presente. 

La  obra  de  M.  H.  Vicaire,  La  imitación  de  los  Apóstoles 4,  es  un  ensa- 
yo que  trata  de  captar  la  evolución  del  tema,  como  leit-motiv  de  las  órde- 
nes religiosas  medievales,  a partir  del  siglo  IV  hasta  el  siglo  XIII.  Bien 
documentado  en  las  fuentes  y en  los  estudios  que  ya  existen  sobre  las 
mismas  — el  autor  había  comenzado  a tratar  el  tema  de  la  vida  apostólica 
en  1937,  como  especialidad  dentro  del  estudio  de  S.  Domingo — , el  ensayo 
que  ahora  comentamos,  dedicado  a los  monjes,  canónicos  y mendicantes 
(limitados  estos  últimos  a los  dominicos,  cfr.  Rev.  Ecles.  Bras.,  23  [1963], 
p.  840),  llega  a la  raíz  de  un  movimiento  de  iglesia  que  aún  perdura  en 
sus  benéficos  influjos:  como  el  autor  lo  advierte  en  la  introducción,  no  fue- 
ron los  clérigos  — u obispos — , herederos  directos  del  misterio  apostólico, 
sino  los  ascetas,  anacoretas  y cenobitas  los  continuadores  y propagandis- 
tas de  la  vita  o conversatio  apostólica  (y  es  sugerente  que  uno  de  los  temas 
del  Concilio  Vaticano  II,  en  su  segunda  sesión,  haya  sido  el  que  los  obispos 
trataran  de  volver  a juntar  ambas  cosas,  autoridad  ministerial  y santidad 
personal,  que  en  la  historia  se  habían  ido  separando  — fuera  del  caso  espe- 
cial en  que  un  religioso  era  constituido  obispo — en  beneficio  tal  vez  de 
una  mayor  difusión  del  ideal  de  santidad,  pero  con  desmedro  de  la  autori- 
dad moral  de  los  obispos).  Como  lo  indica  el  autor  en  la  conclusión  (p.  88), 
causa  admiración  todo  lo  que  pudo  lograr  la  meditación  de  cuatro  versículos 
de  los  Hechos  de  los  Apóstoles  (vida  comunitaria,  en  pobreza,  y de  testi- 
monio del  Señor  resucitado) , y de  una  decena  a lo  más  de  versículos  evan- 
gélicos. Y mucha  más  admiración  causa  que  un  error  de  interpretación 
— sobre  la  vida  cristiana  en  la  primitiva  comunidad  de  Jerusalén — haya 
podido  tener  tantos  frutos  verdaderos  (aunque  ese  hecho  meta-histórico 
el  autor  lo  califica  de  error,  porque  tiene  tal  vez  una  concepción  demasia- 
do lógica  de  la  verdad:  cfr.  Ciencia  y Fe,  XII-47  [1956],  pp.  106-111). 

4 M.  H.  Vicaire,  L’imitation  des  apotres,  Du  Cerf,  Paris,  1963,  90  págs. 
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Realmente  hay  que  alabar  al  autor  porque  haya  podido  darnos  tanto  en 
tan  pocas  páginas. 

B.  Borabia,  en  Acción  sacerdotal  católica 5 trata  el  tema  sacerdotal 
en  tres  partes:  la  primera,  introductoria  y más  doctrinal,  sobre  el  sacer- 
docio; y las  otras  dos,  más  prácticas  — y revolucionarias,  según  el  autor, 
por  el  alcance  que  así  adquiere,  de  hecho,  la  doctrina  introductoria  sobre  el 
sacerdocio — que  versan  respectivamente  sobre  una  nueva  realización  sa- 
cerdotal — que  no  llega  a ser  un  nuevo  instituto  religioso — y sobre  la  dis- 
tribución de  los  sacerdotes  por  el  mundo.  El  punto  clave,  a nuestro  juicio, 
es  la  idea  de  realizar,  sin  la  forma  tradicional  de  los  Institutos  religiosos 
en  cualquiera  de  sus  grados,  lo  que  los  fundadores  de  los  diversos  Institu- 
tos religiosos  han  venido  realizando  en  la  Iglesia  (p.  56) . O sea,  supone  el 
autor  que  se  puede  separar  la  intuición  fundamental  de  todos  los  fundado- 
res de  Institutos  religiosos,  de  la  mentalidad  institucional  — por  así  de- 
cirlo— y de  la  expresión  concreta,  propia  de  toda  fundación  religiosa;  y, 
considerando  como  eterna  la  intuición  fundamental  — y,  por  tanto,  necesa- 
ria también  para  nuestro  tiempo — cree  que  lo  propiamente  actual  y más 
característico  de  nuestro  tiempo  sea  la  ausencia  de  toda  mentalidad  o ex- 
presión institucional.  Pero,  nótese  bien,  no  quiere  el  autor  — al  hacer  esa 
separación — tachar  de  anticuada  esa  mentalidad,  en  cualquiera  de  sus 
expresiones  institucionales;  ni  pretende  que  su  intuición  se  encarne  fuera 
de  toda  institución — porque  entonces  estaría  fuera  de  la  Iglesia — , sino 
que,  después  de  tantas  tentativas  de  fundación  religiosa,  ve  la  posibilidad 
de  una  nueva  fundación,  distinta  de  las  otras  y,  en  este  sentido,  no  institu- 
cional. Como  el  mismo  autor  lo  reconoce,  su  idea  no  es  tan  original  que  no 
se  haya  encarnado  en  otras  expresiones:  él  mismo  cita  a Lombardi  (pp. 
110-118),  y a los  sacerdotes  de  la  Misión  de  Francia  (pp.  118-130).  Pero 
el  autor  no  busca  — con  mucha  sensatez — la  exclusiva;  y,  al  contrario,  se 
alegra  de  esa  comunidad  de  ideales  sacerdotales  con  otros  sacerdotes  de  su 
tiempo.  Creemos,  pues,  que  el  libro  vale  la  pena  ser  leído,  no  sólo  por 
parte  de  quienes  estén  en  condiciones  de  seguirlo,  sino  también  por  quienes, 
formando  parte  de  una  institución  religiosa  aprobada  por  la  Iglesia  — y 
que,  por  tanto,  debe  seguir  siendo  lo  que  es — pueden  rejuvenecerse  en  su 
vida  institucional,  al  contacto  con  esta  intuición,  base  común  de  todas 
las  instituciones  religiosas  que  viven  en  la  Iglesia.  Un  acierto  del  autor 
es  el  haber  alternado  la  exposición  de  los  distintos  aspectos  de  su  idea 
fundamental,  con  el  planteo  de  las  correspondientes  objeciones,  y su  res- 
puesta clara : esta  claridad  es  sin  duda  lo  mejor  del  libro,  si  se  mira  :v  su 
estilo.  En  cuanto  al  fondo  de  la  obra,  sólo  haríamos  esta  observación.  — no 
en  contra  de  la  concepción  sacerdotal  del  autor,  sino  tratando  de  integrar- 
la en  la  nuestra  propia — : la  perfección  sacerdotal — como  la  de  todo  cris- 
tiano, por  otra  parte — supone  un  magis  siempre  presente  como  ideal  (o 

5 B.  Borabia,  Acción  sacerdotal  católica,  Fax,  Madrid,  1962,  278  págs. 
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sea,  lo  que  H.  Rahner  llamaba  la  teología  espiritual  del  magis,  y que  él 
veía  propuesto  en  el  Principio  y Fundamento  de  los  Ejercicios  de  S.  Igna- 
cio, cfr.  Ciencia  y Fe,  17  [1961],  pp.  34-42)  ; pero  este  magis  debe  necesa- 
riamente concretarse  con  discreción  en  cada  uno  de  nosotros.  De  modo 
que  el  verdadero  ideal  no  es  puramente  el  magis  (que  puede,  de  hecho,  ser 
indiscreto),  ni  meramente  la  discreción  (que  sin  el  constante  aliciente  del 
magis,  se  convierte  fácilmente  en  mera  prudencia  humana  y,  en  último 
término,  en  burguesía  sacerdotal),  sino  que  es  la  caritas  discreta  (cfr. 
Ciencia  y Fe,  XII-46  [1956],  pp.  23-25).  Ahora  bien  — y para  volver  a las 
ideas  que  nos  ha  despertado  el  contacto  con  la  obra  de  Borabia — la  cons- 
tante discreción  que  debe  acompañar  al  magis,  se  facilita  en  la  medida  que 
un  fundador  — en  último  término,  el  mismo  Cristo,  perpetuado  en  la  Igle- 
sia que  aprueba  la  fundación — comunica  su  intuición  a través  de  las  re- 
glas que  constituyen  cada  Instituto;  y,  a la  inversa,  se  dificulta  en  la  me- 
dida en  que  esas  reglas  quedan  libradas  a la  iniciativa  de  cada  uno  de  los 
que  lo  siguen.  Y por  eso  decíamos  al  principio  que,  si  bien  Borabia  habla 
de  una  fundación  no  institucionalizada,  no  puede  pretender  con  ello  barrer 
con  toda  institucionalización  o regla,  porque  con  ello  sólo  conseguiría  di- 
ficultar la  perpetuidad  de  su  iniciativa. 


HISTORIA  DE  LA  ESPIRITUALIDAD 


La  obra  de  H.  Barré,  dedicada  a las  Antiguas  plegarias  de  Occidente, 
dirigidas  a la  Madre  del  Salvador  l,  es  una  de  esas  obras  que  maravillan, 
sea  por  el  enfoque,  sea  por  la  cantidad  de  material  recogido  — en  este  caso, 
de  las  fuentes  que  sólo  son  accesibles  al  especialista — sea  por  el  orden 
impuesto  a todo  ese  material,  sea  en  fin  por  los  índices  de  consulta  que 
hacen  de  esta  obra  un  inapreciable  instrumento  de  trabajo  para  los  futuros 
investigadores  del  tema.  La  obra  abarca  un  período  largo,  o sea  desde  los 
orígenes  del  cristianismo  hasta  San  Anselmo  inclusive,  deteniéndose  en  el 
momento  en  que  comienza  la  verdadera  floración  de  la  devoción  mañana 
en  Occidente,  respecto  de  la  cual  todo  lo  anterior  es  como  un  germen  bien 
rico.  Pero  el  autor  se  limita,  intencionalmente,  a la  devoción  privada  (pa- 
ralela, y no  contraria,  respecto  de  la  litúrgica)  y que  recurre  a la  prosa. 
No  es  un  mero  dossier  de  textos,  porque  han  sido  éstos  situados  en  su  tiem- 
po, mediante  los  testimonios  contemporáneos  similares;  y además  el  autor 
se  ha  tomado  el  trabajo  de  dividirlos  y numerarlos,  para  facilitar  — por 
medio  de  los  índices — su  consulta. 


1 H.  Barre,  Priéres  anciennes  de  l’Occident  a la  Mere  du  Sauveur,  Le- 
thielleux,  París,  1963,  360  págs. 
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El  editor  de  la  obra  — benemérito,  por  ésta  y por  otras  obras  de  gran 
altura — se  ha  tomado  el  trabajo  de  enviarnos  una  presentación  que  vale 
la  pena  reproducir  tal  cual,  adaptándola  al  carácter  de  nuestra  revista. 
Porque  estamos  de  acuerdo  en  que  — como  dice  el  editor — la  historia 
demuestra  con  claridad  lo  esencial  que  es,  a la  vida  cristiana,  una  devo- 
ción verdadera  a la  Virgen:  meditando  el  misterio  del  Salvador,  no  puede 
menos  uno  de  caer  en  la  cuenta  progresivamente  de  la  grandeza  incompa- 
rable de  su  Madre  (y  ésta  es  la  razón  del  título  escogido  para  la  obra 
que  comentamos),  y de  su  lugar  en  la  economía  de  la  salvación.  A impul- 
sos del  ejemplo  del  Oriente,  Occidente  se  ha  lanzado  pronto  por  el  camino 
de  la  invocación,  etc.  Y,  comenzando  por  comentar  el  saludo  del  Angel  y de 
Isabel,  se  ha  terminado  por  crear  (poemas,  sermones,  inscripciones),  fi- 
jando así  las  primeras  fórmulas  hechas  que  se  han  trasmitido  enseguida 
a la  posteridad  (libros  de  oraciones,  agregados  al  Salterio,  antes  de  for- 
mar parte  de  los  Libros  de  Horas) . Al  difundirse  esas  oraciones  por  toda 
la  cristiandad,  o han  quedado  tal  cual,  o han  sido  retocadas  por  la  inspira- 
ción de  obispos,  clérigos,  monjes  o religiosos,  y laicos.  Y esta  difusión  ha 
sido  en  general  anónima,  porque  sus  autores  se  han  preocupado  más  de  la 
alabanza  de  la  Virgen,  que  de  sí  mismos  (y  éstas  son  las  dificultades 
obvias  para  una  edición  crítica,  como  la  que  intenta  el  autor).  Barré  pone 
cuidado  en  respetar  todas  las  atribuciones  literarias  seguras,  y dedica,  a 
cada  una  de  ellas,  sendos  párrafos;  pero  sabe  que,  cuando  se  trata  de  la 
fe  que  se  vive  en  Iglesia,  el  anonimato  (y  aún  la  falsa  atribución,  sobre 
todo  cuando  ésta  se  hace  en  beneficio  de  la  misma  vida  de  fe),  no  le  hace 
perder  valor  crítico  al  documento,  y además  le  da  un  valor  meta-histórico 
(cfr.  Ciencia  y Fe,  XII-47  [1956],  pp.  106-111).  De  aquí  que  el  orden  de 
presentación  de  las  plegarias  a la  Virgen  sea,  en  esta  obra,  más  por  perío- 
dos y regiones,  que  por  personas  en  particular;  con  la  ventaja  de  que  así 
se  presentan  como  efloración  espontánea  de  un  ambiente  eclesial,  y no 
como  mera  veleidad  individual.  Un  detalle  para  la  historia  de  la  piedad 
mariana:  era  casi  un  lugar  común  hasta  ahora,  que  el  siglo  X era  una  ex- 
cepción en  la  mariologización  de  la  vida  cristiana;  pero  la  actual  obra  de 
Barré  aporta  una  muy  segura  rectificación,  por  ser  de  tipo  documental 
(cfr.  Bull.  Fac.  Cath.  de  Lyon,  85  [1963],  pp.  55-58).  En  cuanto  al  siglo 
XI,  era  ya  conocida  su  importancia,  como  efloración  de  la  devoción  maria- 
na: aquí  la  originalidad  de  Barré  está  en  la  presentación  hecha  con  todo 
rigor  crítico,  de  S.  Anselmo,  como  resumen  de  toda  la  tradición  que  en 
él  culmina,  y como  comienzo  de  una  nueva  era  que  llega  hasta  nuestros 
días  (esperamos  la  obra  de  Barré  al  respecto).  En  fin,  como  insinuábamos 
antes,  el  trabajo  de  Barré  tiene  mucho  de  instrumento  de  trabajo  para 
estudios  similares  de  espiritualidad:  sobre  todo  por  sus  índices,  como  el  de 
los  Initia,  el  vocabulario  marial,  y el  índice  general  de  temas  doctrinales 
(pp.  311-360). 

La  obra  de  J.  Toussaert,  sobre  El  sentimiento  religioso  en  Flandes, 
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a fines  de  la  Edad  media  2,  es,  en  su  primera  redacción,  una  tesis  doctoral, 
que  ahora  amplía  el  círculo  de  sus  lectores,  sin  dejar  por  eso  de  ser  un  ex- 
celente instrumento  de  trabajo  para  cualquier  historiador  del  sentimiento 
religioso.  Este  sentimiento,  como  tal,  no  está  al  alcance  de  cualquier 
historiador  del  sentimiento  religioso,  pues  supone  una  perspicacia  es- 
pecial, caso  particular  — más  difícil  de  conseguir — de  esa  simpatía  que, 
según  Marrou,  es  la  llave  maestra  de  los  documentos  del  pasado,  sin  la 
cual  los  historiadores  se  quedarían  por  de  fuera,  y no  llegarían  al  objeto 
de  la  historia  (objeto  que  los  medievales  llamaban,  con  mucha  profundidad, 
la  intentio  auctorum,  cfr.  Ciencia  y Fe,  13  [1957],  pp.  360-362).  Esto 
supuesto,  hay  que  decir  que  Toussaert  ha  conseguido  su  objeto,  y por  eso 
ha  hecho  obra  de  verdadero  historiador  y de  sociólogo  a la  vez  (al  estilo 
de  la  escuela  de  Le  Bras.,  p.  7).  Su  investigación  histórica  se  restringe 
a Flandes  y a su  zona  marítima,  ya  que  su  buena  fama  es  tradicional  en 
la  historia  de  la  espiritualidad  (buena  fama  que  el  autor  encuadra  dentro 
de  sus  verdaderos  límites,  aceptando  que  haya  que  desmitologizarla) . Des- 
de un  principio,  el  mismo  autor  explica  su  objetivo,  y los  límites  del  mismo 
(pp.  7 ss.),  así  como  los  datos  geográficos,  históricos,  etc.,  que  pueden 
ayudar  a situar  al  lector.  El  plan  comienza  por  la  presentación  de  la  po- 
blación estudiada,  género  de  vida  y cuadros  civiles  y sociales;  sigue  con 
los  aspectos  diversos  de  la  vida  cristiana  en  ese  ambiente  (medios  de  cono- 
cimiento de  la  verdad  religiosa,  sacramentos,  y devociones  colectivas),  y con 
los  componentes  del  cuadro  de  la  vida  cristiana  (calamidades  colectivas, 
base  humana,  cuadro  religioso)  ; y termina  con  una  conclusión  y una  densa 
síntesis  (más  breve,  el  autor  del  prefacio  — M.  Mollat — pp.  2-5;  y el  mismo 
autor,  en  unas  hojas  adicionales,  escritas  en  flamenco,  y resumidas  en  ale- 
mán). Lo  que  hasta  aquí  comentamos,  forma  poco  más  de  la  mitad  del 
volumen;  mientras  que  la  otra  mitad  hace  de  esta  obra  un  ejemplo  de 
metodología  histórica  y sociológica,  y un  gran  instrumento  de  trabajo  en  el 
tema  de  toda  la  obra:  fuentes  (pp.  609-662),  índice  alfabético  de  personas 
y lugares,  índice  analítico  de  los  principales  puntos  estudiados  (pp.  873- 
878).  Después  de  leer  esta  obra,  cualquier  lector  comprenderá  la  exactitud 
de  una  observación  de  Le  Bras  — durante  la  defensa  pública  de  esta  tesis, 
como  lo  recuerda  el  mismo  autor,  p.  845,  nota  3 — y que  es  nuestra  im- 
presión después  de  imponernos  del  resultado  de  este  estudio  sobre  el  sen- 
timiento religioso  en  Flandes  a fines  de  la  Edad  media  (época  y región 
que,  como  recordábamos  antes,  es  un  lugar  común  decir  que  ha  brillado  en 
la  historia  de  la  espiritualidad  de  la  iglesia)  : hablando  con  toda  exactitud, 
no  hay  que  atribuir  esa  etiqueta  a ninguno.  La  masa  siempre  estará  for- 
mada de  infelices  llevados  de  sus  pasiones;  y la  Iglesia,  luchando,  traba- 
jando, y exhortando,  apenas  conseguirá  fruto  en  un  resto  (ese  resto  del  que 

- J.  Toussaert,  Le  sentiment  réligieux  en,  Flandre  á la  fin  du  moyen 
áffe,  Pión,  París,  1963,  886  págs. 
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hablan  los  grandes  profetas) , en  el  cual  se  destaca  una  elite,  en  reacción 
constante  con  su  medio  ambiente.  No  hay  que  ser  pues  ni  pesimista  ni  opti- 
mista respecto  de  cualquier  siglo,  en  punto  a verdadera  espiritualidad. 

La  obra  de  O.  Leroy,  Santa  Teresa  de  Avila 3,  tiene,  como  subtítulo 
— escogido  sin  duda  por  los  editores  de  Eludes  carmélitaines — el  de  bio- 
grafía  espiritual,  no  en  el  sentido  de  ser  una  biografía  completa,  sino  más 
bien  por  ser  una  selección  de  rasgos  muy  marcados  de  la  fisonomía  espiri- 
tual de  la  Santa  Madre  de  la  reforma  carmelitana.  El  método  del  autor 
ha  sido  escoger  esos  rasgos,  y luego  presentárnoslos  muy  bien  marcados 
en  los  textos  teresianos  (sin  duda  una  lectura  atenta  y muy  constante  le 
ha  permitido  al  autor  el  acertar  en  la  elección  de  esos  rasgos,  que  a más 
de  un  lector  de  S.  Teresa  se  le  habían  escapado  hasta  ahora,  a pesar  de  la 
importancia  que  tienen,  como  lo  demuestra  ahora  el  trabajo  a fondo  de  Le- 
roy). El  plan  de  la  obra,  temático,  es  tal  que  consigue  darle  unidad  a la 
variedad  de  rasgos:  pecado,  amor  y muerte,  no  son  lo  que  las  palabras 
sueltas  dicen,  sino  lo  que  de  ellos  nos  dicen  los  escritos  de  S.  Teresa,  y que 
nosotros  podemos  conocer,  en  su  riqueza  espiritual,  gracias  al  trabajo  del 
autor.  Como  introducción,  el  autor  nos  ofrece  un  memento  cronológico  de  la 
vida  de  la  Santa  Reformadora  (pp.  13-22)  ; y en  el  curso  de  la  obra,  nos 
ofrece,  junto  a los  textos  de  la  Santa,  muchos  paralelos  de  S.  Juan  de  la 
Cruz.  Tres  anexos,  sobre  la  relación  a Velázquez,  sobre  la  oración  atenta 
(qUe  nos  recuerda  la  práctica  oriental  de  la  oración  a Jesús,  cfr.  Ciencia 
y Fe,  16  [1960],  pp.  199-201;  17  [1961],  p.  122),  y sobre  el  símbolo  nupcial. 
Toda  la  primera  parte,  titulada  el  pecado,  y que  trata  de  la  pecadora  (que 
se  sentía  a sí  misma  ser  la  Santa),  de  los  pecadores  (cuya  salvación  fue 
un  motivo  fundamental  de  la  Reforma),  de  los  demonios  (que  son  una  ex- 
periencia peculiar  de  su  vida  espiritual),  y del  purgatorio  y del  infierno 
(acerca  de  los  cuales  tuvo  revelaciones  tan  importantes  para  su  misma 
vida  espiritual,  y para  la  vida  espiritual  reformada),  contiene  mucho  ma- 
terial para  una  útil  comparación  de  la  espiritualidad  teresiana  e ignacia- 
na,  tomando  esta  última  sobre  todo  en  la  Primera  semana  de  los  Ejercicios 
(cfr.  Ciencia  y Fe,  19  [1963],  p.  228,  donde  — a propósito  de  una  obra  de 
Winklhofer — , indicamos  todas  las  ocasiones  en  las  cuales,  en  esta  misma 
revista,  nos  hemos  referido  a la  importancia  teológica  de  la  Primera  sema- 
na, como  fundamento  de  santidad)  : la  Primera  semana  de  los  Ejercicios 
de  S.  Ignacio,  fundamental  en  su  concepción  de  la  elección,  ha  sido  desvir- 
tuada, al  sacarla  de  su  contexto  espiritual,  y al  convertir  sus  ternas  de  ora- 
ción en  temas  de  predicación  — de  verdades  eternas,  como  se  suele  decir — . 
De  modo  que  la  obra  de  Leroy  no  sólo  contribuirá  poderosamente  a un  co- 
nocimiento más  profundo  de  la  espiritualidad  de  S.  Teresa  (cfr.  Nov.  et 
Vet.,  38,  1963,  pp.  131-132),  sino  que  también  podría  contribuir  a un  mayor 
conocimiento  de  los  grandes  temas  espirituales  que  atraviesan  todos  los 


3 O.  Leroy,  Sainte  Therése  d’ Avila,  Desclée,  París,  1962,  402  págs. 
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siglos,  porque  en  todos  ellos  tienen  sus  representantes  excepcionales:  y uno 
de  estos  temas,  como  decíamos,  es  el  del  pecado  personal,  como  revelación 
que  Dios  hace  al  alma  que  quiere  especialmente  dedicar  a su  servicio,  y como 
punto  de  partida  de  una  entrega  total  al  Señor,  cual  todo  gran  servicio 
al  mismo  exige  de  entrada. 

La  obra  de  J.  Monasterio,  titulada  Estructura  sacramental  de  la  Espi- 
ritualidad del  P.  La  Puente  *,  actualiza  a este  clásico  autor  del  Siglo  de 
oro,  español  y jesuíta.  El  mismo  título  indica  el  método:  tomando  un  tema 
actual  — como  lo  es,  a todas  luces,  el  tema  sacramental — demuestra  Mo- 
nasterio que  ese  tema  se  encuentra,  no  sólo  ocasionalmente  en  la  espiritua- 
lidad del  P.  La  Puente,  sino  que  constituye  su  estructura  espiritual.  Y el 
método  explica  la  doble  bibliografía  que  Monasterio  emplea:  1.  obra  y 
bibliografía  lapontiana;  2.  obras  actuales  sobre  los  sacramentos  (selectas,  y 
en  sus  relaciones  explícitas  con  la  vida  espiritual).  La  tesis  de  Monasterio 
es  que  el  P.  La  Puente,  como  genial  precursor  de  nuestra  actual  espiritua- 
lidad sacramental,  revaloriza  los  sacramentos,  no  sólo  para  la  vida  cris- 
tiana, sino  también  para  la  sistematización  de  la  misma  (en  una  época, 
como  la  clásica,  en  la  cual  vida  y sistema  marchaban  tan  a la  par).  El 
plan  presenta  un  primer  capítulo,  sobre  los  sacramentos  en  general  (con 
un  último  párrafo  sobre  la  originalidad  y actualidad  de  la  teología  del 
P.  La  Puente  en  este  punto  fundamental)  ; y los  restantes  capítulos,  sobre 
cada  uno  de  los  sacramentos  por  separado  (aunque  esto  implique  ciertas 
repeticiones,  permite  clasificar  con  más  claridad  el  abundante  material 
lapontino).  En  general,  diríamos  que  Monasterio  conoce  suficientemente 
el  abundante  material  actual  de  teología  — espiritual  y pastoral — sacra- 
mental, y maneja  con  más  que  suficiente  soltura  las  obras  del  P.  La  Puente. 
Además,  si  bien  no  esconde  su  entusiasmo  por  el  Venerable,  sabe  también 
advertir  a tiempo,  cuando  éste  — hijo  de  su  tiempo — no  llegó  a desarrollar 
todas  las  posibilidades  de  ciertos  enfoques,  hoy  en  día  mucho  más  desarro- 
llados. Finalmente,  creemos  que  ha  logrado,  en  los  esquemas  que  nos  ofrece 
de  la  espiritualidad  del  P.  La  Puente,  estructurada  según  un  esquema  teo- 
lógico sacramental,  poner  al  alcance  del  hombre  de  hoy  la  rica  espiritua- 
lidad lapontina,  sin  el  ropaje  literario  original  que  podría  ser  hoy  un 
estorbo  para  la  comprensión  de  la  misma  espiritualidad.  En  cuanto  a ésta, 
el  autor  la  resume  en  los  siguientes  cinco  puntos,  que  seiúan  típicos  del 
P.  La  Puente:  1.  el  P.  La  Puente  hace  teología,  porque  los  principios  de  su 
espiritualidad  son  verdades  dogmáticas,  así  como  lo  son  los  conceptos  que 
maneja  y las  conclusiones  que  saca;  2.  en  el  P.  La  Puente,  los  siete  sacra- 
mentos constituyen  un  todo  armónico,  unificado  por  la  obra  salvadora  de 
Cristo;  3.  y convergen  hacia  un  único  objetivo,  que  sería  la  vida  sobre- 
natural en  todos  sus  grados,  desde  el  mínimo  necesario  para  salvarse,  hasta 

1 J.  Monasterio,  Estructura  sacramental  de  la  espiritualidad  del  P.  La 
Puente,  C.S.I.C.I.,  Inst.  Feo.  Suárez,  Madrid,  1962,  253  págs. 
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el  máximo  de  perfección;  4.  y,  por  eso  mismo,  es  una  espiritualidad  para  todos 
los  cristianos,  desde  que  nacen,  hasta  el  último  momento  de  sus  vidas  te- 
rrenas, y en  todas  las  circunstancias  de  sus  vidas;  5.  y esto  sería  lo  que 
le  daría  más  actualidad  a la  espiritualidad  del  P.  La  Puente.  Y el  mismo 
autor,  en  la  conclusión,  muestra  cómo  estos  cinco  puntos  se  concretan  en 
cada  uno  de  los  sacramentos  (pp.  218-222). 


VIDA  ESPIRITUAL 


La  obra  de  Th.  Schnitzler,  El  misal  en  la  meditación  y en  la  predica- 
ción 1 se  merece  todos  los  elogios  que  le  prodigamos,  en  esta  misma  revista, 
a su  otra  obra,  Meditaciones  sobre  la  misa  (cfr.  Ciencia  y Fe,  16  [1960], 
pp.  258-259)  : lo  que  ésta  era  para  el  común  de  la  misa,  la  que  ahora  co- 
mentamos lo  es  para  el  propio.  Pero  con  la  peculiaridad  de  que,  por  la  varie- 
dad de  propios  pero  sobre  todo  por  su  diverso  valor,  el  autor  ha  escogido 
ciertos  propios  de  misa,  y ha  sabido  presentarlos  como  teynás  típicos  de  me- 
ditación — y,  por  tanto,  también  de  predicación — litúrgica.  Después  del 
prólogo,  en  el  cual  el  autor  explica  su  intención  y los  medios  de  que  se  va  a 
valer,  expone  — en  un  primer  capítulo  o párrafo — las  reglas  fundamentales 
de  la  exposición  de  los  textos  del  misal  romano  (pp.  12-22).  Y el  primer 
principio  — que  evita  esfuerzos  inútiles,  que  pueden  llegar  a deformar  el 
texto,  o a convertirlo  en  algo  demasiado  artificioso  como  para  ser  meditado 
o predicado — es  que  no  cualquier  formulario  de  misa  constituye  por  sí 
mismo  una  unidad  cerrada,  porque  algunos  de  ellos  se  han  ido  haciendo  por 
convergencia  ocasional  de  diversos  textos.  Expone  luego  el  autor  el  esquema 
fundamental  de  los  formularios  de  misa,  en  tres  grupos  de  textos,  cuyos 
principios  de  unidad  son  respectivamente  el  evangelio,  la  epístola  y la  ora- 
ción'. casi  siempre  se  podrá  observar  que  la  epístola,  preludiada  por  el  in- 
troito, nos  introduce  en  el  gradual;  el  evangelio,  preparado  por  el  canto  del 
alleluya  con  los  acordes  del  ofertorio,  lleva  a la  communio;  mientras  que, 
totalmente  al  margen  de  los  otros  dos  grupos  y aún  entre  sí  independientes, 
se  hallan  la  oración,  la  secreta  y la  posteommunio.  Este  esquema  — impor- 
tante, tanto  para  la  meditación  personal  como  para  la  predicación — es  con- 
cretado por  el  mismo  autor  en  unos  pocos  ejemplos,  para  que  pueda  luego  el 
lector,  por  sí  mismo,  tomar  siempre  tres  puntos  de  meditación  en  el  misal, 
cada  uno  con  su  propia  unidad:  el  uno,  con  el  grupo  de  textos  alrededor  del 
evangelio:  el  otro,  con  el  grupo  de  textos  alrededor  de  la  epístola:  y el  ter- 
cero, con  el  grupo  de  la  oración  (salvo  siempre  el  principio  de  que  no  hay 
que  tratar  de  encontrar  unidad  donde  no  la  hay) . Cada  uno  de  los  párrafos 

1 T.  Schnitzler,  Das  Missale  in  Betrachtung  und  Verkündigung , Benzi- 
ger,  Einsiedeln,  1961,  151  págs. 
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siguientes  nos  ofrecen  el  formulario  de  la  misa  que  va  a ser  meditado,  y su 
meditación  (o  predicación) , indicando,  el  título  del  párrafo,  la  idea  que  el 
autor  ha  encontrado  como  tema  litúrgico  de  ese  formulario.  Es  a saber:  es- 
piritualidad litúrgica,  papado,  testimonio  de  Cristo,  servicio  de  Cristo,  gran- 
deza en  el  Reino  de  Cristo,  expectativa  de  Cristo,  casa  de  Dios,  Iglesia, 
María,  Eucaristía  y matrimonio,  y finalmente  la  misa  de  difuntos  como  pro- 
cesión pascual.  Para  terminar,  hacemos  enteramente  nuestro  el  juicio  de  un 
crítico,  que  ve  en  Schnitzler,  sintetizados  a la  perfección,  “un  conocimiento 
exacto  del  sentido  histórico  (de  los  textos),  como  base;  vivencia  auténtica 
litúrgica,  como  clave;  vital  maduración  teológica  y unción  sacerdotal,  como 
clima...”  (cfr.  Greg.  44  [1963],  p.  632). 

De  K.  Rahner  nos  llega,  en  su  traducción  francesa  — independiente,  en 
pavte,  de  la  edición  original  alemana — el  volumen  tercero  de  sus  Escritos 
Teológicos  2,  que  contiene  capítulos  de  su  obra  — fundamental  para  una  teo- 
logía de  la  vida  espiritual — Schriften  zur  Theologie,  y trabajos  sacados  de 
la  Colección  alemana  Quaestiones  disputatae.  Los  estudios  abarcan  tres 
grandes  temas:  Gracia , Encarnación,  Muerte  y Martirio.  Algunos  han  sido 
ya  publicados  en  revistas,  como  el  de  La  Relación  entre  la  N aturaleza  y la 
Gracia,  el  de  La  Noción  escolástica  de  la  Gracia  Increada,  las  Reflexiones 
sobre  la  Encarnación,  o han  sido  objeto  de  conferencias,  como  el  Ensayo  so- 
bre el  Martirio,  de  tanta  significación  para  la  Iglesia  actual.  En  otra  oca- 
sión, hemos  comentado  por  extenso  la  Teología  de  la  muerte  (cfr.  Ciencia  y 
Fe,  14  [1958],  pp.  548-550)  así  como,  más  de  una  vez  nos  hemos  referido  al 
estilo  teológico  del  autor  (acerca  del  mismo,  hacemos  un  comentario  más 
extenso  en  otra  sección  de  esta  misma  entrega,  a propósito  de  su  teología 
del  discernimiento  de  espíritus).  En  cuanto  a la  traducción  francesa,  es 
digna  de  encomio,  tanto  por  la  selección  de  los  temas,  como  por  su  misma 
traducción,  que  mejora  el  original  y lo  hace  más  asequible  (¡aún  para  los 
mismos  alemanes!). 

De  la  edición  alemana,  hemos  recibido  el  tomo  IV  de  los  ya  mencionados 
Schriften  zur  Theologie  3:  con  sus  clásicos  apartados  de  Teología  Funda- 
mental (evolución  de  los  dogmas,  y concepción  católica  del  misterio),  Teo- 
logía de  la  Trinidad,  Cristología  (Encarnación,  espiritualidad  pascual  y 
el  discutido  tema  de  la  Virginitas  in  partu,  cfr.  Ciencia  y Fe,  17  [1961], 
p.  401),  Teología  de  la  Gracia,  Teología  sacramental  (que  incluye  el  discu- 
tido tema  de  la  permanencia  de  la  presencia  eucarística,  cfr.  Ciencia  y Fe, 
17  [1961],  pp.  424-425),  y Escatología,  con  algunos  apuntes  finales  sobre  la 
vida  espiritual.  Como  los  anteriores  Escritos  para  una  teología  — se  entien- 
de, de  la  vida  espiritual — estos  Nuevos  escritos  reeditan  una  serie  de  es- 
tudios, publicados  por  el  autor  en  diversos  sitios  y con  diversas  ocasiones; 
no  con  la  intención  de  retocarlos,  sino  de  difundirlos:  y con  razón,  porque 

2 K.  Rahner,  Écrits  théologiques,  Desclée,  Bruges,  1963,  206  págs. 

3 K.  Rahner,  Schriften  zur  Theologie,  Benziger,  Einsiedeln,  1962,  507 
páginas. 
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el  autor  se  ha  ido  ganando  - — a pesar  de  lo  difícil  de  su  estilo — popularidad, 
no  sólo  entre  los  entendidos,  sino  en  general  entre  los  espíritus  deseosos  de 
una  visión  más  profunda  de  la  vida  cristiana. 

La  obra  de  J.  Galot,  Eucaristía  viviente  4,  es  un  completo  tratado  sobre 
la  Eucaristía,  que  comienza  con  la  presencia  real  del  Señor,  para  introdu- 
cirse luego  en  la  misa,  como  sacrificio  de  Cristo  y de  su  Iglesia,  como  ofren- 
da y comunión,  para  volver  nuevamente  a la  presencia  del  principio,  pero 
esta  vez  tal  cual  ella  se  perpetúa  en  el  sagrario.  Además  de  la  totalidad  de 
este  tratado  — teológico,  como  se  podía  esperar  de  su  autor,  pero  con  un 
punto  de  vista  más  bien  pastoral  y espiritual — llama  también  la  atención  la 
riqueza  de  aspectos,  que  van  ocupando  otros  tantos  párrafos  dentro  del  plan 
total  que  acabamos  de  resumir  (pp.  305-309).  El  autor  subraya,  en  la  intro- 
ducción, que  la  Eucaristía,  siendo  tan  rica  de  aspectos,  admite  también  una 
variada  manera  de  participar  en  ella:  o sea,  por  la  acción  (en  la  ofrenda 
sacrifical  que  reclama  la  participación  de  todos  los  presentes),  por  la  con- 
templación (ya  que  la  eucaristía  importa  una  presencia  que  es  todo  un  mis- 
terio), y por  la  asimilación  vital  (ya  que  desemboca  naturalmente  en  la 
comunión).  Y estas  tres  maneras  de  participar  de  la  Eucaristía  son  tam- 
bién los  tres  conductos  por  los  cuales  la  vida  eucarística  trata  de  invadir  la 
acción,  el  pensamiento  y el  corazón  de  los  hombres,  como  cumplimiento  del 
deseo  del  Señor:  “He  venido  para  que  tengan  vida,  y la  tengan  en  abun- 
dancia” (Juan,  X,  10).  Esta  variedad  de  aspectos,  de  modos  y de  conductos, 
es  lo  que  justifica  el  estilo  del  autor,  más  bien  analítico  (sin  por  eso  dejar 
de  intentar,  con  frecuencia,  salvar  la  síntesis  de  su  exposición  del  misterio 
Eucarístico,  a la  vez  presencia,  ofrenda,  sacrificio,  comunión  y culto).  Di- 
gamos finalmente  que  el  autor,  tratando  de  hacer  una  obra  espiritual,  evita 
— sin  desconocerlas — las  discusiones  teológicas,  y se  atiene  a los  textos  sa- 
grados; y por  eso,  más  que  erudición,  su  obra  causa  la  impresión  de  una 
sólida  unción.  La  última  parte,  consagrada  al  culto  de  la  presencia  eucarís- 
tica, que  no  resulta  postiza  respecto  de  todas  las  otras  partes  de  la  obra, 
es  un  buen  alegato  en  favor  de  dicho  culto,  y en  contra  de  ciertas  desvia- 
ciones contemporáneas.  Recomendamos  también  el  capítulo  dedicado  a la 
Iglesia,  como  razón  de  ser  del  sacrificio  de  la  misma  (pp.  145-169),  porque 
pensamos  que  aquí  se  halla  también  la  razón  más  profunda  del  culto  euca- 
rístico de  la  presencia. 

La  obra  de  F.  X.  Durrwell,  En  Cristo  Redentor  5,  es  la  traducción  cas- 
tellana de  la  que  hemos  comentado,  en  su  edición  original  francesa,  en  esta 
misma  revista  (cfr.  Ciencia  y Fe,  18  [1962],  pp.  491-492).  En  diversas 
ocasiones  nos  hemos  ocupado,  en  nuestros  boletines  bibliográficos,  de  la  lla- 
mada espiritualidad  pascual,  iluminada  por  la  resurrección  del  Señor;  y 


4 J.  Galot,  Eucharistie  vivante,  Desclée,  Bruges,  1963,  309  págs. 

5 F.-X.  Durrwell,  En  Cristo  redentor,  Herder,  Barcelona-Buenos  Aires, 
1963,  321  págs. 
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hemos  subrayado  la  importancia  de  la  misma:  no  podemos  pues  menos  de 
alegrarnos  que  una  editorial  española  haya  puesto  este  libro  — que,  junto 
con  el  otro  del  mismo  autor,  La  resurrección  de  Jesucristo  (que  comentamos 
en  esta  misma  entrega,  en  la  parte  dedicada  a los  temas  bíblicos),  se  ha 
hecho  clásico  para  dicha  espiritualidad — al  alcance  de  nuestro  ambiente.  El 
autor  ha  tenido,  no  solamente  una  intuición  muy  valiosa  (la  Resurrección 
del  Señor,  como  fuente  de  vida  espiritual)  sino  que  además  ha  sabido  fun- 
damentarla en  una  exégesis  muy  original  — sobre  todo  de  S.  Pablo — y ha 
logrado  además  — en  la  obra  que  ahora  comentamos — concretar,  tanto  la 
intuición  fundamental  como  la  exégesis,  en  esta  obra  de  lectura  y de  forma- 
ción espiritual.  De  modo  que  la  obra  de  Durwell  tiene  un  triple  mérito:  el 
descubrimiento  de  una  intuición,  su  fundamentación  bíblico-teológica,  y su 
aplicación  espiritual.  El  plan  de  esta  aplicación  es  el  siguiente:  principios 
de  vida  cristiana,  sacramentos,  y virtudes  (cuya  originalidad  se  palpa  más 
en  el  desarrollo  de  este  plan,  que  en  su  mera  proposición)  ; y una  conclusión 
en  la  que  se  presenta  a Cristo  (y,  en  su  tanto,  María)  como  Maestro  de  vida 
interior.  Tres  grandes  medios  de  vida  espiritual  pueden  encontrar,  en  este 
autor,  una  fuente  de  renovación:  la  lectura  espiritual  (de  las  Sagradas  Es- 
crituras), la  oración  (o  contemplación  de  los  misterios  de  Cristo  Redentor), 
y la  misa  (completada  con  la  confesión,  como  segundo  bautismo) . Como 
muestra,  este  texto  en  el  cual  el  autor  nos  recomienda  lo  que  llamaríamos  el 
equivalente  de  la  Tercera  adición,  que  S.  Ignacio  en  sus  Ejercicios  propone 
como  manera  de  comenzar  a orar  (cfr.  Ciencia  y Fe,  17  [1961],  pp.  26-34, 
36-37,  40-41),  para  la  lectura  de  las  Sagradas  Escrituras:  “El  Cristo,  cuya 
voz  hacen  oír  las  Escrituras,  es  el  Señor  de  la  pascua,  el  Cristo  de  la  fe.  En 
la  gloria  resucitante  del  Padre,  en  esta  luz  y en  este  fuego,  vino  a ser  autor 
de  este  libro.  Los  raudales  del  Espíritu,  de  todos  los  carismas  del  Nuevo 
Testamento,  el  don  de  la  inspiración  de  la  Escritura,  fluyen  del  costado 
atravesado,  después  del  retorno  cerca  del  Padre.  Los  apóstoles  y los  evange- 
listas comprendieron  y escribieron  en  este  día,  a la  luz  de  la  pascua.  Inclu- 
so la  vida  terrestre  de  Jesús  la  cuentan  a partir  de  la  resurrección,  en  la 
fe  en  el  Cristo  glorioso.  El  pensamiento  de  la  muerte  y de  la  resurrección 
es  el  hilo  de  oro  que  enlaza  las  páginas  del  evangelio  convirtiéndolas  en  un 
libro.  También  Cristo  resucitado,  fuente  de  Espíritu,  es  el  que,  en  el  camino 
de  Emaús,  abre  la  inteligencia  de  sus  discípulos  y les  interpreta  las  Escri- 
turas. Ahora  bien,  al  Señor  de  la  gloria  no  puede  tocarlo  Magdalena  con  sus 
manos  de  carne,  como  los  sabios  no  pueden  oírlo  con  su  inteligencia  huma- 
na. Sólo  es  accesible  a la  fe.  Sólo  pueden  verlo,  tocarlo,  oírlo  los  discípulos, 
los  que  comen  y beben  con  él  después  de  su  resurrección”  (pp.  60-61).  El 
traductor  ha  hecho  muy  buen  trabajo,  y el  editor  ha  prestado  un  gran  ser- 
vicio a nuestra  espiritualidad. 

Bajo  el  título  de  La  misión  del  Angel,  de  J.  Danielou  6,  se  presenta  en 


e J.  Danielou,  Die  Sendung  der  Engel,  Müller,  Salzburg,  1962,  152  págs. 
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alemán  la  conocida  obra  del  autor  francés,  basada  en  los  Padres  de  la  Igle- 
sia. No  se  trata  de  una  angeología  completa,  sino  de  un  aspecto  — importan- 
te, a juicio  del  autor,  que  para  escogerlo  se  basa  en  la  mejor  tradición — 
que  él  define  como  la  misión  del  ángel  y su  participación  en  la  historia  de 
salvación,  ayudando  al  hombre  en  la  alabanza  del  verdadero  Dios  (p.  10). 
El  plan  del  estudio  refleja  las  etapas  de  esa  historia  de  salvación,  que  son: 
la  Ley,  las  religiones  cósmicas,  el  Nacimiento  de  Cristo,  la  Ascensión  a los 
cielos,  la  Iglesia  (donde  trata  del  Angel  del  Paraíso,  del  Cordero  celestial, 
y de  los  Amigos  del  Esposo),  los  sacramentos,  la  custodia  personal  del  cris- 
tiano, la  vida  espiritual,  la  muerte  y la  Parusía.  O sea,  abarca  la  historia 
intramundana  del  ángel,  desde  la  preparación  remota  de  Cristo,  hasta  su 
segunda  venida,  pasando  por  el  actual  eón.  Podrá  tal  vez  llamar  la  atención, 
por  ejemplo,  que  intercale,  entre  la  Ley  y el  Nacimiento  de  Cristo,  un  ca- 
pítulo dedicado  a las  religiones  cósmicas:  a ello  lo  llevan  los  textos  patrís- 
ticos,  que  hablan  de  la  intervención  angélica,  por  ejemplo,  en  la  legislación 
griega  (de  tan  alto  valor  humano)  y en  la  filosofía  pagana  (de  la  cual 
será  heredera  la  cristiana).  Hacia  el  final,  podrá  también  llamar  la  aten- 
ción la  peculiar  atención  que  dedica  a los  ángeles  custodios:  son,  junto  con 
los  capítulos  dedicados  expresamente  a los  ángeles  en  la  vida  espiritual 
(importante  tema  de  los  Ejercicios  Espirituales  de  S.  Ignacio,  que  en  este 
punto,  y a propósito  del  discernimiento  de  espíritus  está  dentro  de  la  más 
pura  tradición  espiritual),  y de  los  ángeles  en  la  muerte,  un  buen  aporte  a 
la  historia  de  la  espiritualidad  cristiana.  Como  a otras  obras  de  Danielou,  se 
le  podrá  objetar  que  se  queda  un  poco  en  la  etapa  documental  y positiva  de 
la  investigación  teológica,  y no  llega  — ni  como  introducción,  ni  como  con- 
clusión— al  planteo  profundamente  teológico  del  tema  (cfr.  Geist  u.  Leben, 
36  [1963],  pp.  311-312).  Pero  no  hay  duda  que  todo  autor  tiene  derecho  a 
escoger  su  enfoque  y,  consiguientemente,  el  alcance  de  su  trabajo  y optar 
por  preparar  el  trabajo  de  otros  autores  más  especulativos.  Y por  eso  juz- 
gamos que  Danielou  ha  hecho  más  que  suficiente,  para  salir  al  paso  de  una 
minimización  tanto  de  la  angeología  como  de  la  demonología,  minimización 
que  puede  tener  tan  tristes  consecuencias  en  la  vida  espiritual  y en  su 
dirección. 

La  obra  de  B.  Welte,  El  Espíritu,  vida  de  los  cristianos  7,  es  la  tra- 
ducción castellana  de  una  obra  apreciada  en  su  lengua  original,  y que  ha 
tenido  otras  traducciones  en  otros  idiomas.  Y su  intuición  de  base,  como 
apunta  Le  Blond  en  el  prólogo,  consiste  en  que,  para  ayudarnos  a descubrir 
al  Espíritu  que  está  actuando  en  nosotros,  al  Espíritu  que  Cristo  nos  envía, 
a ese  Espíritu  que  infunde  en  nuestro  interior  las  intenciones  y la  mentali- 
dad de  Cristo,  no  hace  una  seperación  — y en  esto  no  hace  el  autor  sino 
seguir  a S.  Pablo — entre  los  efectos  producidos  en  nosotros  por  el  Espíritu 

7 B.  Welte,  El  Espíritu,  vida  de  los  cristianos,  Fax,  Madrid,  1962, 
181  págs. 
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Santo,  y el  Espíritu  de  Cristo  (p.  8).  Y estos  efectos  (después  de  un  capítulo 
que  hace  de  introducción  al  tema,  a partir  de  la  Ascensión  del  Señor,  rela- 
cionada con  la  vida  del  Espíritu  en  nosotros  por  la  frase  del  Señor:  “Os  con- 
viene que  yo  me  vaya;  porque  si  no  me  fuere,  el  Consolador  no  vendría  a 
vosotros...”)  son  objeto  de  otros  tantos  capítulos:  la  fe,  el  gozo,  la  verdad, 
la  paciencia,  el  amor,  la  libertad,  la  Iglesia,  los  dones  diversos,  y los  frutos 
del  Espíritu.  Libro  pues  de  lectura  espiritual,  original  en  el  enfoque,  serio 
en  el  estilo,  y que  constituirá  para  muchos  una  verdadera  revelación  del 
Espíritu;  pero  no  una  revelación  abstracta  y pasajera,  sino  una  revelación 
que  se  puede  revivir  en  cualquier  circunstancia  de  la  vida,  porque  la  fe, 
el  gozo,  la  verdad,  la  paciencia,  el  amor  y la  libertad  son,  en  todo  cristiano, 
realidades  cotidianas. 

La  obra  de  J.  Em.  Janot,  Las  despedidas  de  Jesús  8,  contiene  una  serie 
de  lecturas  meditadas  acerca  del  Discurso  en  la  última  cena  (Juan,  cc.  13- 
17).  Después  del  texto  evangélico,  sigue  la  meditación,  en  estilo  directo,  y 
con  las  suficientes  indicaciones  exegéticas  — en  nota — como  para  que  cual- 
quier lector  de  mediana  cultura  sepa  a qué  atenerse  en  ciertos  pasajes  dis- 
cutidos. Esas  meditaciones  comienzan  con  el  lavatorio  de  los  pies  y la  expul- 
sión de  Judas,  para  seguir  luego  con  el  mismo  Discurso,  dividido  en  estas 
partes:  una  introducción,  donde  Jesús  habla  de  su  hora,  y de  las  negativas 
de  Pedro;  siguen  las  consolaciones,  el  tema  de  la  caridad,  y la  oración 
sacerdotal.  Si  hubiéramos  de  señalar  una  característica  de  estas  medita- 
ciones que  nos  ha  llamado  la  atención,  es  el  acierto  del  contacto  personal 
con  Cristo,  en  sus  acciones  y palabras  (por  supuesto,  tratándose  de  las  des- 
pedidas del  Señor,  son  más  meditadas  sus  palabras). 


SAGRADA  ESCRITURA 

Vamos  a modificar  el  orden  habitual  de  este  boletín  1 porque  tenemos 
entre  manos  algunas  reediciones  y traducciones  de  obras,  conocidas,  la  ma- 
yor parte,  de  nuestros  lectores.  Daremos  el  primer  lugar  a estas  publicacio- 
nes, para  ocuparnos,  luego,  de  las  nuevas. 

El  libro  de  Tresmontant,  La  doctrina  moral  de  los  profetas  de  Israel,  ha 
sido  favorecido  con  una  traducción  castellana 2.  Las  primeras  60  páginas 
ofrecen  un  resumen  de  los  estudios  anteriormente  publicados  por  el  autor 
sobre  el  pensamiento  hebreo  y la  metafísica  bíblica  (cfr.  Ciencia  y Fe,  18 
[1962],  p.  468).  A partir  de  la  p.  63  se  expone  la  enseñanza  moral  de  los 
profetas,  especialmente,  sus  críticas  al  ritualismo.  Tresmontant  subraya  el 

1 Para  este  boletín  hemos  contado  con  la  colaboración  del  Prof.  Padre 
J.  S.  Croato,  y E.  Street,  S.  I. 

2 Cl.  Tresmontant,  La  doctrina  moral  de  los  Profetas  de  Israel,  Tau- 
rus,  Madrid,  1962,  212  págs. 
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hecho  de  que  los  profetas  insisten  ante  todo  en  el  aspecto  colectivo  del  pecado 
de  Israel  y las  naciones,  sobre  todo,  en  materia  de  justicia  social.  Todo  esto 
expresado  con  calor  y entusiasmo  sin  tecnicismos  ni  aparato  bibliográfico, 
fruto  de  una  lectura  directa  del  texto  bíblico.  Varias  ideas  propuestas  por 
el  autor  han  provocado  la  crítica  autorizada  de  R.  Tournay  (RB.,  65  [1958], 
p.  610),  con  la  cual  nos  solidarizamos.  De  un  modo  especial  queremos  señalar 
la  afirmación  de  que  el  Adán  de  Gén.  II-III,  representaría,  en  el  pensa- 
miento del  autor  yavista,  no  un  individuo,  sino  la  especie  humana  en  cuanto 
tal.  En  un  serio  estudio  titulado  La  Bible  et  V origine  de  l’homme  (Deselée, 
1959),  se  ocupa  J.  de  Fraine  del  poligenismo,  y su  conclusión,  expresada  en 
la  p.  124,  es  clara:  teniendo  en  cuenta  que  Pío  XII  ha  tomado  posición  de 
una  manera  inequívoca,  el  exegeta  católico  debe  conformarse  completamen- 
te con  sus  directivas.  Por  lo  tanto,  no  puede  proponer  ninguna  exegesis  que 
tienda  a probar  positiva  y perentoriamente  la  tesis  del  poligenismo  teoló- 
gico. Menos  derecho  tiene  a propagar  esta  opinión  de  una  manera  solapada. 

La  editorial  Herder  ha  hecho  legible  a nuestro  público,  la  obra  de 
Staudinger,  El  sermón  de  la  montaña  3.  Hace  unos  años,  al  publicarse  el 
original  alemán,  le  dedicamos  un  juicio  en  esta  revista  (Ciencia  y Fe,  15 
[1959],  p.  135  s.).  A él  remitimos,  insistiendo  sólo  en  dos  aspectos.  La  obra 
carece  de  sentido  crítico.  Staudinger,  aun  conociendo  los  problemas  de  crí- 
tica, hace  alarde  de  prescindir  de  ellos;  pero  a su  vez  propone  ciertas  hi- 
pótesis realmente  sorprendentes.  Refiriéndose  a ellas  escribe  Boismard: 
“tales  infantilismos  desaniman  al  exegeta”  (RB.,  65  [1958],  p.  302).  Lo 
positivo  — y este  es  el  otro  aspecto — es  que  Staudinger  posee  ese  no  sé  qué 
que  le  permite  llegar  hasta  el  corazón  del  lector  y lo  convierte  en  un  ver- 
dadero escritor  espiritual.  Por  eso  recomendamos  la  lectura  de  la  primera 
parte  de  la  obra  a todo  público  que  anhele  una  buena  lectura  espiritual. 

Por  mediación  de  la  misma  editorial  Herder,  nos  llega  la  traducción 
de  la  clásica  obra  de  F.  X.  Durrwell,  La  resurrección  de  Jesús,  misterio  de 
salvación 4.  Han  pasado  muchos  años  desde  la  publicación  del  original 
francés  y la  obra  fue  vertida  al  inglés,  al  alemán  y conoció  el  halago  de 
varias  ediciones.  La  versión  castellana  está  hecha  sobre  la  sexta  edición 
francesa.  El  libro  se  presenta  como  un  estudio  de  teología  bíblica  y fue 
un  descubrimiento  — nacido  de  la  lectura  del  NT. — de  la  importancia  atri- 
buida a la  resurrección  de  Cristo  como  medio  de  salvación,  misterio  esen- 
cial del  cristianismo,  que  había  sufrido  un  largo  eclipse  en  la  investiga- 
ción teológica.  La  idea  fundamental,  subyacente  a todo  el  libro,  es  que  la 
resurrección  es  una  parte  integrante  del  plan  divino  y no  una  simple  re- 
compensa acordada  a la  obediencia  de  Cristo.  Toda  la  vida  terrena  de 
Cristo  — y de  todos  los  cristianos — está  orientada  a la  resurrección  y no 

3 J.  Staudinger,  El  sermón  de  la  montaña,  Herder,  Barcelona-Buenos 
Aires,  1962,  343  págs. 

4 F.  X.  Durrwell,  La  resurrección  de  Jesús,  misterio  de  salvación,  Her- 
der, Barcelona-Buenos  Aires,  1962,  389  págs. 
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termina  en  la  cruz  sino  en  la  entrada  en  la  gloria.  El  capítulo  preliminar 
expone  el  carácter  salvífico  de  la  resurrección  y abre  las  perspectivas 
sobre  la  doctrina  pascual  de  los  autores  inspirados.  El  segundo,  establece 
la  conexión  de  la  resurrección  con  los  otros  hechos  redentores:  encarnación 
y muerte.  El  tercero,  determina  el  valor  peculiar  de  la  resurrección  como 
irrupción  del  espíritu  de  Dios  en  el  mundo.  Los  capítulos  cuarto  a séptimo, 
enumeran  los  efectos  de  la  resurrección : en  Jesús  mismo,  en  la  Iglesia 
nacida  en  la  resurrección  de  Cristo;  la  vida  pascual  de  la  Iglesia  en  sí 
misma  y en  su  historia.  El  octavo,  expone  los  medios  de  expansión  de  la 
vida  pascual  en  el  mundo.  El  último,  considera  el  misterio  pascual  en  su 
consumación  celestial.  El  autor  no  sólo  trata  de  extraer  el  pensamiento 
del  autor  sagrado  sino  que  yendo  más  allá  de  la  significación  fragmen- 
taria de  los  hechos  particulares  y realizando  una  síntesis  que  los  mismos 
autores  no  han  realizado  y de  la  cual,  quizá  no  tenían  conciencia  clara, 
se  esfuerza  por  captar  la  realidad  subyacente  al  texto  inspirado.  En  esta 
elaboración  se  ha  respetado  la  índole  propia  de  cada  autor  y las  exigencias 
internas  de  los  hechos.  Todo  el  libro  rezuma  optimismo,  y su  aparición  fue 
recibida  con  entusiasmo  por  la  crítica  europea.  Las  sucesivas  ediciones  han 
ido  mejorando  el  contenido  de  esta  obra,  fruto  de  largas  y profundas 
reflexiones. 

Contemporánea  de  la  anterior  es  la  obra  de  M.  Meinertz,  Teología  bí- 
blica del  NT.,  que  hoy  nos  llega  traducida  y elegantemente  presentada  5. 
Junto  con  la  Teología  del  NT.  de  J.  Bonsirven,  traducida  hace  poco  (Cien- 
cia y Fe,  18  [1962],  p.  469)  son  las  primeras  y hasta  el  momento  las  úni- 
cas obras  de  este  género  con  que  cuenta  la  literatura  española.  El  autor 
expone,  por  separado,  el  contenido  teológico  de  los  diferentes  libros  del  NT. 
formando  con  ellos  cuatro  grupos  principales.  El  primer  grupo  trata  de 
Jesús  y su  doctrina,  cuyas  fuentes  se  reducen  sustancialmente  a los  evan- 
gelios sinópticos,  comenzando  con  las  actividades  del  Bautista.  La  comu- 
nidad primitiva  forma  la  segunda  sección,  la  más  breve  de  las  cuatro. 
Para  su  contenido  teológico  se  analizan  los  hechos  y las  epístolas  de  San- 
tiago y Judas.  Un  paso  decisivo  en  la  evolución  del  pensamiento  es  la  en- 
trada en  escena  de  San  Pablo,  a quien  está  consagrada  la  tercera  parte 
— la  más  extensa — . Meinertz  no  trata  las  distintas  epístolas  en  lo  que 
tienen  de  peculiar,  sino  sigue  más  bien  un  orden  temático.  La  carta  a los 
Hebreos  ha  sido  tratada  por  separado,  teniendo  presentes  sus  especiales 
características  de  origen  y contenido.  El  panorama  teológico  se  cierra  con 
la  teología  juanina,  que  forma  la  cuarta  parte.  Su  evangelio  y las  epísto- 
las, de  características  similares,  han  sido  estudiados  conjuntamente  por 
el  autor.  El  Apocalipsis,  encuentra,  como  es  natural,  un  lugar  especial, 
en  esta  última  parte.  Un  epílogo,  sobre  la  unidad  de  la  revelación  salvífica 
y la  profesión  de  fe,  da  fin  a la  obra.  Buen  servicio  de  índices:  citas  bí- 


5 M.  Meinertz,  Teología  del  N.T.,  Fax,  Madrid,  1963,  655  págs. 
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Micas,  alfabético  de  autores  y materia.  Para  tener  una  idea  de  los  valores 
y límites  de  esta  obra  habría  que  conocer  la  problemática  de  la  teología 
del  NT.  en  general,  comenzando  por  su  posibilidad  y legitimidad  y termi- 
nando por  el  plan  y la  estructura  de  una  teología  del  NT.  Esta  problemá- 
tica ha  sido  magistralmente  sintetizada  por  R.  Schnackenburg  en  La  théo- 
logie  du  NT.,  c.  I (Ciencia  y Fe,  17  [1962],  p.  469).  La  teología  bíblica  de 
Meinertz,  como  la  de  Bonsirven,  permanecen  invariablemente  fieles  al  mé- 
todo histórico  que  subraya  las  diferencias  pero  mostrando,  de  continuo, 
la  coherencia  de  la  teología  del  NT.  El  método  tiene  sus  inconvenientes 
señalados  por  C.  Spicq  en  RSPT.,  42  (1958),  p.  212  s.  y nota  16.  La  obra 
de  Meinertz  cuenta  con  el  aval  de  una  abundante  bibliografía,  de  una 
larga  maduración  y de  una  elaboración  objetiva.  Será  de  mucho  interés 
para  el  público,  sobre  todo  culto,  que  tenga  posibilidades  económicas. 

En  una  entrega  anterior  de  nuestra  revista  (Ciencia  y Fe,  18  [1962], 
p.  467)  informamos  a los  lectores  sobre  la  colección  exegética  Herders 
theologischer  Kommentar  zum  NT.,  la  cual,  después  de  diez  años  de  inte- 
rrupción. publicaba  su  segundo  volumen  Die  Petrusbriefe;  der  Judasbrief. 
El  primero  había  sido  el  de  R.  Schnackenburg,  Las  cartas  de  San  Juan,  que 
hoy  aparece  en  su  segunda  edición 6.  Las  características  y riqueza  de  la 
obra  fueron  expuestas  en  Ciencia  y Fe,  47  [1956],  p.  139  s.  Las  mejoras 
de  esta  edición  se  deben  al  progreso  de  los  estudios  juaninos,  a una  con- 
frontación más  profunda  con  los  textos  de  Qumran  — los  de  Nag  Ham- 
madi  no  han  sido  explotados  en  la  misma  medida — y a las  nuevas  publi- 
caciones que  en  este  período  han  enriquecido  la  literatura  juanina  espe- 
cializada. También  s advierte  un  mayor  pulimiento  de  la  traducción  y al- 
gunas variantes  en  la  impresión  tipográfica,  que  es  excelente.  Por  lo  de- 
más las  líneas  generales  del  comentario  —uno  de  los  mejores  en  la  ac- 
tualidad por  su  riqueza  exegética  y teológica — permanecen  invariables. 

El  mismo  autor  acaba  de  publicar  la  segunda  edición  de  su  obra  El 
mensaje  moral  del  NT.7,  estudio  profundo  donde  el  autor  analiza  los 
fundamentos  de  la  moral  según  el  NT.  El  estudio  forma  parte  de  un  ma- 
nual de  teología  moral  dirigido  por  el  Prof.  M.  Reding,  que  comprenderá 
varias  monografías  destinadas  a exponer  diversos  aspectos  de  la  moral.  El 
plan  de  la  obra  gira  sobre  tres  temas  que  constituyen  otras  tantas  partes. 
La  primera,  expone  las  exigencias  morales  de  Jesús.  Comienza  con  un  es- 
tudio detallado  del  reino  de  Dios  — base  del  mensaje — , sigue  con  una 
confrontación  entre  el  sermón  del  monte  y la  doctrina  moral  judía,  mues- 
tra luego  que  el  llamado  a la  perfección  se  resume  en  el  doble  precepto 
de  la  caridad,  y termina  con  algunas  consideraciones  de  orden  sociológico. 
Esta  línea  moral  es  retomada  y continuada  por  la  comunidad  primitiva 

6 R.  Schnackenburg,  Die  Johannesbriefe  (Herders  theologischer  Kom- 
mentar zum  NT.),  Herder,  Freiburg,  1963,  XXXI-335  págs. 

7 R.  Schnackenburg,  Die  sittliche  Botschaft  des  NT.,  2 Aufl.  (Hand- 
buch  zur  Moraltheologie  6),  Huber,  München,  1962,  XII-330  págs. 
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— segunda  parte — tal  como  se  presenta  en  los  Hechos.  La  tercera  parte 
está  consagrada  a las  epístolas.  Un  lugar  prominente  lo  ocupa  la  ense- 
ñanza paulina  cuyos  rasgos  característicos  describe  Schnackenburg.  Con  el 
■mismo  cuidado  se  expone  el  pensamiento  de  Santiago,  Juan  y los  otros 
autores  del  NT.  Un  bien  planeado  índice  de  materias  y otro  de  citas  bí- 
blicas completan  la  obra.  El  autor  ha  respetado  los  límites  impuestos  por 
un  manual  destinado  a ofrecer  una  buena  introducción  al  tema  moral  y a 
los  problemas  con  él  relacionados.  Presenta  una  amplia  síntesis,  clara  y 
bien  documentada.  Las  indicaciones  bibliográficas  contienen  todo  lo  ne- 
cesario para  que  el  estudiante  y aun  el  especialista  puedan  orientarse  en 
las  cuestiones  tratadas  a lo  largo  del  trabajo. 

También  el  Comentario  a los  Romanos,  de  0.  Michel,  ha  conocido  una 
nueva  edición,  la  tercera s.  Pertenece  al  Meyer's  Kommentar  (Kritisch- 
exegetischer  Kommentar  über  das  NT.,  begründet  von  A.  W.  Meyer).  Las 
cinco  primeras  ediciones  del  comentario  a los  Romanos  fueron  compues- 
tas por  A.  W.  Meyer,  las  cuatro  siguientes  por  B.  Weis  (la  última  edición 
en  1899).  En  1930  E.  von  Dobschütz  fue  encargado  de  preparar  la  décima 
edición.  Después  de  largos  años  de  preparación,  murió  Dobschütz  sin  haber 
podido  terminar  la  obra.  Todo  el  material  fue  entonces  remitido  a A. 
Fridrichsen,  y,  al  renunciar  éste,  se  encomendó  el  trabajo  a O.  Michel. 
Catorce  años  de  labor  dan  como  resultado  este  comentario,  qque  en  pocos 
años  conoce  el  halago  de  tres  ediciones.  El  autor  utiliza  las  notas  dejadas 
por  Dobschütz,  pero  hace  un  trabajo  personal.  Después  de  las  conocidas 
cuestiones  introductorias  viene  el  comentario  que  sigue  de  cerca  el  texto 
dividido  en  cinco  partes:  c.  1-4;  5-8;  9-11;  12,1-15,13;  15,14-16,27.  Nu- 
merosas notas  y frecuentes  excursus  enriquecen  el  comentario,  que  es 
denso  y,  siguiendo  la  línea  de  la  colección,  acumula  cuanto  puede  aclarar 
el  texto:  análisis  minuciosos  — filológico  e histórico — de  cada  perícopa  y 
de  cada  frase,  determinación  del  género  literario,  etc.  Michel  no  tiene  el 
don  de  la  claridad,  y el  tributo  de  tanto  material  acumulado  es,  quizá, 
cierta  oscuridad  acentuada  por  la  desacertada  distribución  tipográfica  y 
los  caracteres  góticos  de  la  edición.  Un  índice  de  palabras  griegas  y otro 
alfabético  de  materias  cierran  la  obra.  La  bibliografía  es  muy  rica  y 
vemos,  con  agrado,  que  pasa  más  allá  de  las  fronteras  alemanas. 

La  universidad  de  Minnesota  ha  invitado  a un  grupo  de  especialis- 
tas de  distintos  credos  a exponer  sus  puntos  de  vista  sobre  la  Biblia.  El 
primer  invitado  fue  el  actual  rector  del  Pontificio  Instituto  Bíblico  de 
Roma,  R.  A.  F.  MacICenzie,  quien  publicó  el  contenido  de  sus  conferen- 
cias en  un  libro  titulado  Fe  e historia  en  el  AT.8 9.  El  autor  pretende  ubi- 

8 O.  Michel,  Der  Brief  an  die  Rómer,  12  Aufl.  (Kritisch-exegetischer 
Kommentar  über  das  NT.),  Vandenhoeck-Ruprecht,  Gottingen,  1963,  403  págs. 

9 R.  A.  F.  Mackenzie,  Faith  and  History  in  the  Oíd  Testament,  Univer- 
sity  of  Minnesota  Press,  Minneapolis,  1963,  VIII-119  págs. 
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car  al  puebla  elegido  en  su  contexto  histórico  para  ilustrar  el  sentido  de  los 
textos  sagrados  de  Israel.  Los  pueblos  de  oriente,  en  el  segundo  milenio 
antes  de  Cristo,  elaboran  religiones,  que  bien  pueden  entenderse  como  la 
búsqueda  de  la  salvación.  En  este  punto  contrasta  la  posición  de  las  tradi- 
ciones que  se  forman  en  torno  de  Abrahám.  Contrariamente  al  concepto 
politeísta  de  las  divinidades  del  cercano  oriente,  resalta  aquí  la  noción 
de  un  Dios  personal  y poderoso.  A partir  de  esta  concepción,  la  religión 
del  antiguo  Israel  se  distingue,  por  considerar  a Dios  interesado  por  los 
hombres  y exigiendo,  por  propia  iniciativa  el  entrar  en  relación  de  índole 
personal  y moral  con  ellos.  Pero  los  medios  de  expresión  de  estas  creencias, 
en  sí  absolutamente  originales,  están  tomados  del  acervo  literario  de  sus 
poderosos  vecinos.  De  ahí  el  cuidado  que  debe  poner  el  estudioso  en  la 
investigación  de  los  contornos  culturales  de  Israel,  para  penetrar  mejor 
en  los  elementos  de  expresión  que  emplea  para  crear  su  literatura  sagra- 
da y expresar  en  ella  un  sentido  religioso  totalmente  original  y trascen- 
dente. No  menos  debe  tenerse  en  cuenta  el  problema  del  mito  en  relación 
con  la  historia,  para  calibrar  cuidadosamente  el  valor  del  material  litera- 
rio de  Israel.  El  autor  describe,  en  dos  capítulos,  algunos  aspectos  fun- 
damentales para  comprender  la  mente  del  pueblo  elegido:  la  búsqueda  de 
la  sabiduría  — dinamismo  que  permitirá,  a la  revelación  de  Dios,  tomar  una 
modalidad  especial — y la  oración  de  Israel  — que  por  su  calidad,  es  tam- 
bién ur.a  exti'aordinaria  revelación  acerca  de  la  naturaleza  de  Dios  (a 
quien  Israel  reza)  y acerca  de  la  naturaleza  del  hombre  (que  ante  El  se 
presenta  humilde  y esperanzado).  El  último  capítulo,  dedicado  a la  espe- 
ranza de  Israel  en  el  futuro,  es  el  entronque  del  autor  con  1 NT.,  predi- 
cado por  la  fe  cristiana.  La  obra  es  de  excelente  divulgación:  clara,  pre- 
cisa, muy  informada  y coherente,  muy  cuidadosa  de  trascender  un  enfo- 
que puramente  histórico  de  Israel,  para  avanzar,  en  lo  posible,  hacia  una 
visión  teológica  del  pueblo  elegido  desde  el  punto  de  vista  cristiano.  Este 
libro  debería  traducirse  para  que  lo  conocieran  nuestros  universitarios. 

Con  el  título  Caminos  de  la  exegesis  del  NT.  publica  C.  Romaniuk  10 
una  guía  práctica  para  trabajos  personales  sobre  el  NT.  Es  conocido  el 
interés  de  la  Iglesia  por  fomentar  entre  los  sacerdotes  el  trabajo  científi- 
co personal  que  tanto  contribuye  a la  plena  madurez  mental.  Otras  disci- 
plinas cuentan  con  excelentes  guías  para  profesores  que  dirigen  tales  tra- 
bajos. Gracias  al  autor  también  los  estudiosos  del  NT.  contarán  con  esta 
ayuda.  Cinco  partes  contiene  la  obrita  de  Romaniuk:  instrumentos  de  tra- 
bajo, el  trabajo  sobre  el  texto,  literatura  del  tema,  composición  del  trabajo 
personal,  publicación  del  trabajo.  Nada  extraordinario.  Una  acertada  con- 
junción de  atinados  consejos  y selecta  bibliografía  que  van  guiando  al  es- 
tudiante por  el  árido  camino  de  la  investigación.  Es  verdad  que  observa- 

10  C.  Romaniuk,  Les  chemins  de  l’exégése  du  NT.  : Guide  pratique  pour 
les  travaux  personnels  des  etudiants,  Mappus,  París,  1963,  69  págs. 
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mos  algunas  pequeñas  lagunas  en  la  bibliografía,  que,  andando  el  tiempo, 
algunas  obras  citadas  envejecerán  y serán  sustituidas  por  nuevos  instru- 
mentos de  trabajo,  que  los  consejos  no  constituyen  ningún  descubrimiento. 
Pero  todos  estos  elementos  reunidos  en  una  obra  escrita  con  claridad  y 
atracción  hacen  muy  valiosa  la  ayuda  prestada  por  el  autor  a profesores 
y alumnos. 

Cerramos  nuestro  boletín  anterior  con  una  breve  alusión  al  libro  de 
I.  Hermann 11,  Encuentro  con  la  Biblia  (Ciencia  y Fe,  19  [1963],  p.  128). 
Esta  introducción  al  NT.,  de  un  estilo  nuevo,  comienza  por  plantear  el 
difícil  problema  de  la  interpretación.  No  es  fácil  comprender,  a pesar  de 
que  en  un  primer  momento  nos  parezca  tarea  sencilla.  Mucho  más  difícil 
se  hace  comprender  escritos  compuestos  en  un  mundo  distinto  y distante 
del  nuestro.  El  NT.  es  testimonio  de  una  lengua  humana;  de  una  deter- 
minada época;  de  una  convicción  religiosa.  Hay  que  preguntarse  qué  con- 
diciones históricas,  qué  mundo  de  representaciones  (imágenes)  y qué 
modo  de  hablar  están  suyacentes  a la  lengua  bíblica.  Este  problema  nos 
lleva  a analizar  el  lenguaje  mitológico  en  la  Biblia  — capítulo  segundo. 
Tema  escabroso  y propenso  a confusiones.  Hermann  se  esfuerza  por  dig- 
nificar el  mito  de  modo  que  la  relación  entre  el  pensar  bíblico  y el  mítico 
aparezca  como  interiormente  necesaria.  El  núcleo  del  problbema  consiste 
en  establecer  claramente  la  relación  entre  el  lenguaje  mitológico  y la 
realidad  histórica  del  hecho  narrado.  El  lenguaje  mitológico  ¿excluye,  por 
sí  mismo,  la  realidad  histórica  del  hecho  narrado?  El  autor  desarrolla  el 
argumento  con  maestría,  pero  su  lenguaje  no  tiene  — quizá  por  razón  de 
la  misma  materia  tratada — la  claridad  de  los  otros  capítulos.  La  mitolo- 
gía del  NT.  necesita,  por  lo  tanto  una  interpretación;  y ésta  se  obtiene, 
en  grn  parte,  estudiando  el  medio  y las  formas  del  kerygma  primitivo.  Por 
consiguiente  no  es  ningún  lujo  superfluo  el  investigar  cuál  es  género  lite- 
rario de  un  libro  del  A.  o NT.,  cuáles  son  las  corrientes  tradicionales  de  las 
que  se  nutre,  cuáles  las  leyes  conforme  a las  cuales  se  han  construido  y 
ligado  las  diversas  perícopas,  qué  pertenece  al  suelo  virgen  y qué  se  ha 
añadido  posteriormente.  Esto  significa,  para  el  autor,  una  invitación  a 
recorrer  los  diversos  escritos  del  NT.:  evangelios  sinópticos  — tradición 
oral  y escrita — , escritos  juaninos,  los  Hechos,  las  cartas  paulinas.  Las 
reflexiones  de  Hermann  son  atinadas  y,  sobre  todo,  orientadoras.  No  in- 
tentan resolver  los  múltiples  problemas  exegéticos  que  se  plantean,  sino 
llevar  hasta  el  corazón  de  los  escritos  del  NT.  a través  de  cuestiones  fun- 
damntales.  Sobre  todo,  pretende  formar  la  mente  del  lector  y ofrecerle 
una  perspectiva  y un  punto  de  partida  para  la  investigación  posterior. 
Hermann  escribe  en  estilo  ameno,  claro,  espontáneo  — excepto  el  capítulo 
segundo,  como  dijimos — sin  los  tecnicismos  del  libro  científico,  sin  la  ri- 


11  I.  Hermann,  Begegnung  mit  der  Bibel:  Eine  Einübung,  Patmos,  Dus- 
seldorf, 1962,  144  págs. 


544  — 


gidez  de  los  manuales.  Los  capítulos  van  surgiendo  — como  los  episodios 
de  una  novela — y responden  a los  problemas  — al  nudo — muy  bien  ele- 
gidos por  el  autor,  para  dar  una  verdadera  introducción  al  NT.  Nos  gus- 
taría verlo  traducido,  muy  pronto,  al  castellano. 

Tres  nuevos  volúmenes  se  agregan  a los  ya  publicados  en  la  colección 
El  mundo  de  la  Biblia  (Ciencia  y Fe,  16  [1960],  p.  94  s.).  El  primero  de 
A.  Deissler,  Los  Salmos  (1-41)  12,  es  un  libro  realmente  positivo  y de  muy 
buena  información.  Tiene  en  cuenta  los  mejores  comentarios  modernos 
(De  Kraus  utiliza  la  2^  edición  de  1961)  ; conoce  el  contexto  oriental  de 
los  himnos  a los  dioses.  Enfoca  a los  salmos  desde  el  ángulo  de  la  alianza, 
lo  cual  es  muy  interesante  (utiliza  el  libro  de  Arens,  Die  Psabnen  im  Got- 
tesdienst  des  Alten  Blindes).  La  división  de  cada  salmo  en  cuatro  partes 
— texto,  medio  vital,  exegesis,  proyección  neotestamentaria — se  inspira 
claramente  en  Kraus  y es  excelente;  además  — esto  es  más  personal — 
divide  cada  salmo  en  títulos  introductorios.  El  autor  conoce  los  estudios 
histórico-morfológicos  sobre  los  salmos  y sabe  combinar  el  dato  de  un 
salmo  determinado  con  el  conjunto  del  A.  y NT.;  pero  falla  un  poco  en 
la  parte  filológica,  pues  no  tiene  en  cuenta  algunas  comparaciones  positi- 
vas con  el  ugarítico  para  aclarar  textos  difíciles  (por  ejemplo:  Sal.  15,  4 
se  puede  consultar  CBQ.,  16  [1954],  p.  302;  Eal.  18,14  cfr.  Gordon,  TJga- 
riiic  Manual,  p.  10,  1 etc.).  Un  comentario  así,  con  pequeños  retoques  filo- 
lógicos, valdría  la  pena  traducirlo  al  castellano. 

Muy  bueno  parece  también  el  de  L.  Krinetzki,  La  Alianza  de  Dios  con 
los  hombres  13.  Insiste  el  autor  en  la  Heilsgeschichte  como  tema  central  del 
A.  y NT.,  expresado  en  la  idea  de  la  alianza.  Sigue  las  alianzas  en  el  orden 
en  que  las  presenta  la  Biblia  (Noé,  Abrahám...);  falta  un  poco  más  de 
Formgeschichte  para  mostrar  que  algunos  pactos  (Noe,  Abraham  en  parte) 
son  una  proyección  hacia  atrás  de  la  alianza  del  Sinaí.  Mérito  grande  de 
la  obra  es  que  el  autor  tiene  en  cuenta  el  nuevo  enfoque  de  la  alianza, 
comparada  con  los  nuevos  pactos  internacionales  de  soberanía,  si  bien 
utiliza  el  esquema  cuando  habla  de  la  renovación  de  la  alianza  y no  al 
tratar  de  la  conclusión  mism.  Es  una  lástima  que  el  autor  no  haya  usado 
el  libro,  ahora,  fundamental  de  Klaus  Baltzer,  Das  Bundesfor mular  (Neu- 
kirchen,  1960),  que  explota  la  nueva  orientación  a través  de  toda  la 
Biblia  y hasta  la  liturgia  cristiana  antigua.  En  conjunto,  se  trata  de  un 
libro  útil  y eminentemente  orientador. 

El  volumen  de  W.  Marchel,  Abba,  Padre  i4,  es  la  elaboración  de  una 
tesis  publicada  por  el  autor  en  lengua  francesa  (Abba,  Pére.  La  priére  de 

12  A.  Deissler,  Die  Psalmen.  Ps.  1-41  (Kleinkommentar) , Patmos,  Düs- 
seldorf,  1963,  169  págs. 

13  L.  Krinetzki,  Der  Bund  Gottes  mit  den  Menschen  nach  dem  A.  und 
NT.,  Patmos,  Düsseldorf,  1963,  128  págs. 

14  W.  Marchel,  Abba,  Vater!:  Die  Vaterbotschaft  des  Neuen  Testa- 
ments,  Patmos,  Düsseldorf,  1963,  126  págs. 
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Christ  et  des  chrétiens,  Rome,  1961;  cfr.  Verbum  Domini,  39  [1961],  p. 
240-247).  Respecto  del  AT.  Marchel  utiliza  los  datos  orientales  publicados 
por  W.  von  Soden  y A.  Falkenstein.  Desde  la  pág.  25  explica  por  qué  el 
AT.  utiliza  tan  poco  el  apelativo  “Padre”  hablando  de  Yave.  La  explica- 
ción de  los  textos  del  AT.  sin  embargo,  hubiera  podido  ser  más  profunda 
y más  formgeschichtlich.  La  segunda  parte  se  ocupa  extensamente  de  la 
paternidad  de  Dios  en  los  evangelios  sinópticos.  La  tercera  trata  la  ense- 
ñanza paulina  y juanina.  Parecería  dificil  escribir  algo  nuevo  sobre  un 
tema  tan  agotado,  sin  embargo  Marchel  le  dedica  nada  menos  que  una  tesis 
doctoral.  Sacerdotes  y laicos  encontrarán  en  este  librito  una  ocasión  de 
ahondar  su  vida  de  fe  y de  oración. 

La  colección  Lectio  divina,  tan  justamente  estimada  por  los  estudio- 
sos de  la  Biblia,  se  ha  enriquecido  con  un  nuevo  volumen  elaborado  por 
J.  Dupont,  El  discurso  de  Mileto 15.  Este  discurso,  que  podría  llamarse 
el  testamento  espiritual  del  apóstol  Pablo,  es  comentado,  en  una  serie  de 
conferencias  para  sacerdotes,  por  un  maestro  como  es  J.  Dupont.  El  co- 
mentario es  un  modelo  de  equilibrio  entre  el  profesor  que  conoce  a fondo 
su  materia  — Dupont  es  un  especialista  en  el  libro  de  los  Hechos — y el 
sacerdote  que  busca  en  la  Escritura  una  orientación  pastoral.  La  intro- 
ducción estudia  el  género  literario  del  discurso.  La  explicación  propia- 
mente dicha  está  concebida  como  un  estudio  temático,  distribuido  en  diez 
capítulos  cuyos  títulos  ponen  de  relieve  las  ideas  centrales:  servir  al  Se- 
ñor en  humildad;  el  coraje  de  hablar  hasta  el  fin;  responsabilidad  de  las 
almas;  santidad  del  cargo  pastoral;  desinterés;  sostener  a los  débiles;  la 
oración.  Buen  servicio  de  índices:  citas  bíblicas,  autores,  materia.  Cinco 
fotos  ilustran  la  obra.  Tres  caracteres  queremos  destacar  en  la  obra: 
detalle,  amplitud,  pastoral.  El  detalle  se  observa  en  los  análisis  filológicos, 
a veces  un  poco  exagerados.  La  amplitud  en  los  excursus,  ricos  y variados 
— que  permiten  al  autor  desbordar  el  texto  de  base — y en  las  densas  notas 
al  pie  de  página.  La  pastoral,  en  la  orientación  general  de  la  obra.  Los  sa- 
cerdotes, y cuantos  tienen  la  responsabilidad  de  guiar  las  alms,  encontra- 
rán abundante  materia  de  meditación  y lectura  espiritual,  y aprenderán  a 
encontrar  en  la  Biblia  un  saludable  alimento  para  la  vida  pastoral. 

Un  gran  problema  de  pastoral  catequética  ocupa  actualmente  a nues- 
tros educadores:  qué  lugar  ocupa  la  Biblia  en  la  formación  religiosa  de  ni- 
ños y jóvenes,  y cómo  lograr,  en  la  práctica  su  inserción  en  la  misma.  En 
este  campo  han  trabajado,  de  una  manera  especial,  los  alemanes,  cuyas  pu- 
blicaciones — vgr.  el  Catecismo  católico — han  llegado  hasta  nosotros  en  tra- 
ducciones. Tan  importante  como  las  realizaciones  prácticas  (manuales,  ca- 
tecismos) es  conocer  los  principios  que  deben  regir  la  relación  entre  la  Bi- 
blia y la  formación  religiosa.  A este  fin  se  encamina  la  obra  de  Br.  Dreher 


15  J.  Dupont,  Le  discours  de  Milet : Testament  pastoral  de  S.  Paul  (Ac- 
tes  20,  16-36) , Du  Cerf,  Paris,  1962,  407  págs. 
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La  enseñanza  bíblica  en  la  instrucción  religiosa  católica  y evangélica  16.  Este 
trabajo  forma  parte  de  la  colección  Investigaciones  para  la  teología  de  la 
pastoral,  bajo  la  dirección  del  conocido  F.  X.  Arnold.  El  primer  capítulo 
es  como  una  introducción  que  estudia  los  antecedentes  históricos  de  la 
catequesis  bíblica  católica  y evangélica  en  la  instrucción  religiosa  desde 
1850  hasta  1930.  El  segundo,  muestra  la  renovación  producida  en  ambos 
sectores  desde  1930.  El  tercero  establece  una  confrontación  entre  ambas 
posiciones  en  la  enseñanza  religiosa  actual.  Pasa  luego  a la  tarea  que  debe 
realizar,  en  el  futuro,  la  enseñanza  bíblica  entre  los  católicos.  Una  am- 
plia y excelente  bibliografía  cierra  la  obra.  Lamentamos  la  ausencia  de 
índices  de  autores  y materia.  El  trabajo  de  Dreher  nos  parece  extraordi- 
nariamente interesante  aun  en  nuestro  medio,  a pesar  de  quedar  limitado 
al  medio  ambiente  alemán. 

El  conocido  exegeta  K.  H.  Schelkle  (Ciencia  y Fe,  18  [1962],  p.  467) 
acaba  de  publicar  unas  Meditaciones  sobre  la  carta  a los  romanos 17,  si- 
guiendo el  estilo  de  R.  Gutzwiller  en  sus  meditaciones  al  evangelio  de  Ma- 
teo, Lucas  y Juan.  Schelkle  es  más  sobrio  y denso  que  Gutzwiller.  El  autor 
divide  la  obra  en  seis  capítulos  que  van  siguiendo  la  carta,  versículo  por 
versículo,  desde  el  saludo  inicial  hasta  el  fin.  El  comentario  es  claro,  sim- 
ple, denso,  conciso.  Así  quedan  patentes,  al  pueblo  cristiano,  las  riquezas 
incomparables  de  esta  carta,  que  nos  muestra  — como  ninguna  otra — en 
qué  consiste  “lo  nuevo”  que  ha  llegado  al  mundo  con  Cristo. 

Al  cierre  de  este  boletín  nos  ha  llegado  una  obra  que,  según  los  co- 
mentarios de  la  crítica,  es  de  una  gran  riqueza  teológica.  Su  autor,  P. 
Grelot;  su  título,  El  sentido  cristiano  del  AT. 1S.  De  ella  nos  ocuparemos 
extensamente  en  el  próximo  número:  entretanto  podría  consultarse  la  crí- 
tica de  Fr.  Festorazzi  en  ScC.,  91  (1963),  suplemento  bibliográf.  1,  p.  78-84. 


16  B.  Dreher,  Die  biblisclve  Unterweisung  im  Tcatholischen  und  evange- 
lischen  Religionsunterricht  (Untersuchungen  zur  Theologie  der  Seelsorge), 
Herder,  Freiburg,  1963,  XI-295  págs. 

17  H.  Schelkle,  Meditationen  über  den  Rómerbrief , Benziger,  Einsiedeln, 
1963,  246  págs. 

18  P.  Grelot,  Sons  chrétien  de  VAncien  Testament,  Desclée,  Tournai, 
1962,  540  págs. 
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vain.  Louvain. 

RQ  = Revue  de  Qumran.  Paris. 

RSPT  = Revue  des  Sciences  Philoso- 
phiques  et  Théologiques.  Paris. 

RSR  = Revue  des  Sciences  Religieuses. 
Strasbourg. 

RT  = Revue  Thomiste.  Paris. 

RTAM  = Récherches  de  Théologie  An- 
cienne  et  Médiéval.  Louvain. 

RTe  = Revista  de  Teología.  La  Plata 
(Argentina). 

RThPh  = Revue  de  Théologie  et  de 
Philosophie.  Laussane. 

RTrab  = Revista  de  Trabajo.  Madrid. 

RU  = Revista  Universitaria  Santiago 
de  Chile. 

RUM  = Revista  de  la  Universidad  de 
Madrid.  Madrid. 

RUNC  = Revista  de  la  Universidad  Na- 
cional de  Córdoba.  Argentina. 

RUO  = Revue  de  l'Université  d'Ottawa. 
Ottawa. 

RyC  = Religión  y Cultura.  Madrid. 

RyF  = Razón  y Fe.  Madrid. 

RythM  = Rythmes  du  Monde.  Bruges. 

S = Surge.  Vitoria. 

Sal  = Salesianum.  Torino. 

Salm  = Salmanticenses.  Salamanca. 

SeC  = Scuola  Cattolica  (La).  Milano. 

Sch  = Scholastik.  Frankfurt. 

Se  = Scientia.  Milano. 

ScE  = Sciences  Ecclésiastiques.  Mon- 
treal. 

ScriptV  = Scriptorium  Victoriense.  Vi- 
toria. 


SdT  = Signes  du  Temps.  Paris. 

Sem  = Seminarios.  Salamanca. 

Sef  = Sefarad.  Madrid. 

SeSo  = Seelsorger  (Der).  Wien. 

SEr  = Sacris  Erudiri.  Steenbrugge. 
SHCSR  = Spicilegium  Historicum  Con- 
gregationis  SSi.  Redemptoris.  Roma. 
SIC  = SIC.  Caracas. 

SJPhPs  = Salzburger  Jahrbuch  für  Phi- 
losophie und  Psychologie.  Salzburg. 
So  = Sophia.  Padova. 

Soc  = Sociometry.  New  York. 

SocComp  = Social  Compass.  Bruxelles. 
SS  = Servico  social.  Sao  Paulo. 

ST  = Sal  Terrae.  Santander. 

StCot  = Studi  Cattolici.  Roma. 

StCro  = Studia  Croatica.  Buenos  Aires. 
Stia  = Sapientia.  La  Plata. 

StMR  = Studia  Montis  Regii.  Montreal. 
Stud  = Studium.  Bogotá. 

StudA  = Studium.  Avila. 

StZ  = Stimmen  der  Zeit.  München. 
Symp  = Symposium.  Recite. 

T = Thought.  New  York. 

Teo  = Teoresi.  Messina. 

TEsp  = Teología  Espiritual.  Valencia. 
ThDig  = Theology  Digest.  Kansas. 

Theo  = Theologica.  Braga. 

Theol  = Theologian  (The).  Woodstock, 
Maryland. 

ThSt  = Theological  Studies.  Woodstock, 
Maryland. 

ThTo  ==  Theology  Today.  New  Jersey. 
TLZ  = Theologische  Literaturzeitung. 
Berlín. 

TTQ  = Tübinger  Theologischer  Quartal- 
schrift.  Tübingen. 

TQSch  = Theologische  Quartalschrift. 
TyV  = Teología  y Vida.  Santiago  de 
Chile. 

Un  = Universidad.  Monterrey.  México. 
UnA  = Universidad  de  Antioquía.  Me- 
dellín. 

UNCo  = Universidad  Nacional  de  Co- 
lombia. Bogotá. 

Univ  = Universitas.  Bogotá. 

UPBo  = Universidad  Pontificia  Boliva- 
riana.  Medellín. 

USF  = Universidad  de  Santa  Fe.  Argen- 
tina. 

VD  = Verbum  Domini.  Roma. 

Ve  = Verbum.  Rio  de  Janeiro. 

Ver  = Veritas.  Porto  Alegre. 

VerbC  = Verbum  Caro.  Basel. 

VeV  = Verdade  e Vida.  Recife. 

ViPast  = Vida  pastoral.  Buenos  Aires. 
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VivAf  = Vivant  Afrique.  Bélgique. 

Vo  = Vozes.  Petropolis. 

VS  = Vie  spirituelle  (La).  París. 

VSR  = Vocations  sacerdotales  et  reli- 
gieuses.  Toulouse. 

VSS  = Vie  Spirituelle  (La).  Supplément. 
París. 

VyL  = Virtud  y Letras.  Manizales. 
VyV  = Verdad  y Vida.  Madrid. 

Wm  = Worldmission.  New  York. 
WundW  = Wissenschaft  und  Weisheit. 
Düsseldorf. 


WuW  = Wissenschaft  und  Weltbild. 
Wien. 

WW  = Wort  und  Warheit.  Freiburg. 
Xen  = Xenium.  Córdoba. 

ZAW  = Zeitschrift  für  Alttestamentliche 
Wissenschaft.  Berlín. 

ZKTh  = Zeitschrift  für  Katholische 
Theologie.  Innsbruck. 

ZNW  = Zeitschrift  für  Neutestamentli- 
che  Wissenschaft.  Tübingen. 

ZPhF  = Zeitschrift  für  Philosophische 
Forschung.  Meisenheim/Glan. 


CLASIFICACION  POR  MATERIAS 


FILOSOFIA 


I.  — Introducción  a la  Filosofía. 

1.  — Conocimiento  filosófico:  naturale- 

za, valor,  método,  problemática. 

2.  — Orientaciones  filosóficas:  filosofía 

cristiana,  fenomenología,  existen- 
cialismo. 

3.  — Relaciones  fundamentales:  filoso- 

fía-ciencia, filosofía-religión,  filo- 
sofía-vida. 

4.  — Enseñanza  y vulgarización. 

5.  — Actualidades:  congresos,  documen- 

tos, bibliografía. 

II.  — Lógica. 

1.  — Introducción  general. 

2.  — Lógica  formal  tradicional. 

3.  — Logística,  lógica  matemática,  me- 

talógica. 

4.  — Actualidades. 

III.  — Crítica  de  las  Ciencias. 

1.  — Introducción:  noción,  valor. 

2.  — Crítica  de  las  ciencias:  filosofía 

de  las  ciencias,  metodología,  sis- 
tematización. 

3.  — De  las  ciencias  matemáticas:  nú- 

mero, estadística. 

4.  — De  las  ciencias  naturales:  física, 

química,  mecánica. 

5.  — De  las  ciencias  del  espíritu. 

6.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

IV.  — Teoría  del  Conocimiento. 

1.  — Introducción:  naturaleza,  método. 

2.  — Valor  del  conocimiento:  epistemo- 

logía del  objeto,  mundo  exterior. 

3.  — Formas  del  conocimiento:  intui- 

ción, abstracción,  inducción. 

4.  — Verdad  y error:  criterios. 

5.  — Evidencia  y certeza:  opinión, 

creencia, 

6.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

V.  — Metafísica  Ontológica. 

1. — Antropología:  expresión,  intelec- 


tualismo. 

2.  — Ontología:  analogía,  unidad,  tras- 

cendentales, valor. 

3.  — Metafísica:  acto  y potencia,  sus- 

tancia y accidente,  persona. 

4.  — Bien  y mal. 

5.  — Principios  del  ser. 

6.  — Causas  del  ser. 

7.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

VI. — Teodicea. 

1.  — Introducción:  naturaleza,  método. 

2.  — Conocimiento  y existencia  de  Dios. 

3.  — Naturaleza  estática:  unicidad, 

eternidad,  inmensidad. 

4.  — Atributos  dinámicos:  creación, 

concurso,  providencia. 

5.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

Vil. — Filosofía  Natural. 

1.  — Introducción:  naturaleza,  método, 

relación  de  ciencia  con  filosofía. 

2.  — Cosmología  filosófica:  cuerpo,  es- 

pacio, tiempo. 

3.  — Teoría  científica:  quanta,  relati- 

vidad, cosmogonía. 

4.  — Psicobiología:  vida,  principio  vital. 

5.  — Ciencias  biológicas:  biología,  ge- 

nética. 

6.  — Actualidades:  congresos,  documen- 

tos, bibliografía. 

VIII. — Psicología. 

1.  — Introducción:  método,  relación  de 

ciencia  con  filosofía. 

2.  — Psicología  experimental:  método, 

datos. 

3.  — Psicología  metafísica:  sensación, 

memoria,  intelección,  volición. 

4.  — Psicología  social:  relaciones  inter- 

personales, masa. 

5.  — Psicología  genética:  niños,  adoles- 

centes, adultos. 

6.  — Psicología  individual:  temperamen- 

to, capacidad. 
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7.  — Psicología  aplicada:  criminología, 

psicología  industrial. 

8.  — Psicopatología:  psiquiatría,  psico- 

terapia. 

9.  — Psicología  profunda:  inconsciente, 

sueño. 

10.  — Parapsicología:  fenómenos  diver- 

sos. 

11.  — Psicología  comparada:  animal  y 

humana. 

12.  — Actualidades:  congresos,  documen- 

tos, bibliografía. 

IX. — Etico. 

1.  — Introducción:  naturaleza,  método, 

relación  con  la  teología  moral. 

2.  — Etica  general:  sujeto,  norma,  ob- 

jeto. 

3.  — Etica  individual:  deberes  consigo 

mismo,  con  Dios,  con  los  otros. 

4.  — Etico  social:  sociedad,  familia,  pa- 

tria, sociedad  internacional. 

5.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

X.  — Filosofía  del  Derecho. 

1.  — Derecho:  noción,  fin,  fuentes. 

2.  — Persona:  jurídica  y moral. 

3.  — Derechos:  penal,  internacional,  ci- 

vil y político. 

4. - — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

XI.  — Filosofía  del  Lenguaje. 

1.  — Introducción:  psicología  lingüís- 

tica. 

2.  — Naturaleza  del  lenguaje. 

3.  — Origen,  evolución. 

4.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

XII.  — Filosofía  del  Arte. 

1.  — Introducción:  naturaleza,  método, 

concepciones. 

2.  — Objeto  estético. 

3.  — Experiencia  estética. 

4.  — Expresión  estética. 

5.  — Literatura  y artes:  pintura,  escul- 

tura, música. 


6.  — Historia  de  la  estética. 

7.  — Actualidades. 

XIII .  — Sociología. 

1.  — Introducción:  sociología  teórica  y 

empírica.  Método,  principios,  rela- 
ciones con  otras  ciencias.  Historia 
de  la  sociología. 

2.  — Sociografía,  estadística. 

3.  — Teorías  y tendencias  sociales:  libe- 

ralismo, capitalismo,  socialismo, 
democracia,  comunismo.  Doctrina 
social  cristiana. 

4.  — Problemas  demográficos:  natali- 

dad, migraciones.  Problemas  ra- 
ciales. 

5.  — Vida  social:  familia,  clases  socia- 

les, profesiones,  plagas. 

6.  — Acción  social:  educación,  higiene, 

vivienda.  Asistencia  social. 

7.  — Problemas  del  trabajo:  en  el  agro, 

industria,  comercio.  Salarios.  Con- 
tratos colectivos.  Conflictos:  huel- 
gas, look-out.  Aprendizaje  y capa- 
citación. 

8.  — Organización  social:  sindicalismo, 

asociaciones  profesionales  y patro- 
nales. Empresa:  relaciones  huma- 
nas, participación  en  la  gestión  y 
en  los  beneficios.  Cooperativas. 
Legislación  y previsión  social. 

9.  — Economía:  producción,  distribu- 

ción, consumo.  Comercio.  Banca, 
moneda,  inflación.  Impuestos. 
Agricultura.  Geografía  económica. 
Economía  internacional. 

10.  — Política;  Partidos  políticos. 

11.  — Relaciones  internacionales:  colo- 

nias, movimientos  de  independen- 
cia. 

12.  — Actualidades:  bibliografías,  sema- 

nas sociales,  congresos.  Estudios 
sociales,  económicos  o políticos 
sobre  determinados  países. 

4.  — Historia  de  la  cultura  y culturas. 

5.  — Actualidades. 

XIV.  — Filosofía  de  la  Cultura. 

1.  — Introducción:  método,  estudios 

comparativos. 

2.  — Cultura  general:  reconstrucción, 

progreso,  humanismo. 

3.  — Elementos  y causas  de  la  cultura: 

técnica,  religión. 
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XV.  — Filosofía  de  la  Historia. 

1.  — Introducción:  método,  estudios 

comparativos. 

2.  — Interpretaciones  de  la  historia. 

3.  — Historia:  naturaleza,  causas,  fin. 

4.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

XVI.  — Filosofía  de  la  Educación. 

1. — Introducción:  noción,  método,  fi- 

nes. 

2 — .Educación  de  la  inteligencia,  de  la 
afectividad,  del  carácter. 

3.  — Educación  moral  y religiosa. 

4.  — Educación  social,  nacional,  civil. 

5.  — Educación  física. 

6.  — Educación  por  edades  y sexos. 


7.  — Educación  escolar:  escuelas,  uni- 

versidades, institutos. 

8.  — Educadores. 

9.  — Historia:  escuelas,  métodos. 

10. — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

XVII. — Historia  de  la  Filosofía. 

1.  — Griegos  y romanos. 

2.  — Padres:  siglos  l-VI I. 

3.  — Medievales:  hasta  el  siglo  XV. 

4.  — Renacimiento:  siglo  XVI. 

5.  — Edad  moderna:  hasta  el  siglo  XIX. 

6.  — Edad  contemporánea:  siglo  XX. 

7.  — Filosofías  orientales. 

8.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 


TEOLOGIA 


I.  — Teología  general. 

1.  — Introducción  a la  teología. 

2.  — Problemas  de  método. 

3.  — Orientaciones  teológicas. 

4.  — Relaciones  fundamentales:  teolo- 

gía-filosofía; teología-ciencias;  teo- 
logía-cultura; teología-vida. 

5.  — Actualidades:  congresos;  reperto- 

rios; bibliografía. 

II.  — Teología  fundamental. 

1 .  — Generalidades. 

2.  — Filosofía  de  la  religión.  Psicología 

de  la  religión.  Fenomenología  reli- 
giosa. 

3.  — Historia  de  las  religiones;  etnolo- 

gía religiosa. 

4.  — Revelación  y cristianismo. 

5.  — Apologética  de  la  Iglesia. 

6.  — Acatólicos  y ecumenismo. 

7.  — Fuentes  teológicas:  Escritura,  Tra- 

dición. Liturgia...  Historia  del 
dogma. 

8.  — Fe  y dogma. 

9.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

III.  — Teología  dogmática. 

1 . — Generalidades. 


2.  — Dios:  existencia  y atributos  divi- 

nos; Ssma.  Trinidad. 

3.  — Creación  y elevación;  el  hombre; 

orden  sobrenatural  y pecado  origi- 
nal; pecado;  angelología. 

4.  — Cristología;  soteriología. 

5.  — Dogmática  de  la  Iglesia.  Cuerpo 

místico. 

6.  — Gracia  y virtudes. 

7.  — Sacramentos;  sacramentalismo. 

8.  — Teología  de  las  realidades  terres- 

tres. Teología  del  laicado.  El  cris- 
tiano frente  al  mundo. 

9.  — Escatología;  novísimos. 

10. — Actualidades:  congresos;  biblio- 

grafía. 

IV.  — Mariología. 

1 .  — Generalidades. 

2.  — Prerrogativas. 

3.  — María  y la  Iglesia. 

4.  — Culto  mariano.  María  y el  arte. 

5.  — Actualidades:  congresos;  biblio- 

grafía. 

V.  — Teología  moral. 

1 .  — Principios. 

2.  — Virtudes  y preceptos. 

3.  — Sacramentos. 

4.  — Moral  profesional. 

5.  — Historia. 
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6. — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

VI. — Derecho  canónico. 

1.  — Fuentes  y principios. 

2.  — Personas  físicas  y morales. 

3.  — Cosas:  sacramentos,  culto  divino, 

bienes  temporales  de  la  Iglesia. 

4.  — Procesos. 

5.  — Penas  y delitos. 

6.  — Historia. 

7.  — Derecho  internacional  público  y 

privado,  misional,  oriental. 

8.  — Derecho  comparado. 

9.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

Vil. — Sagrada  Escritura. 

1.  — Introducción  general  y particula- 

res. Historia  de  la  exégesis. 

2.  — Textos  originales  y traducciones. 

3.  — Apócrifos  y judaismo. 

4.  — Exégesis  y problemas  del  AT. 

5.  — Exégesis  y problemas  del  NT. 

6.  — Vida  de  Cristo:  infancia,  vida 

pública  (sermones,  milagros...),  pa- 
sión, etc.  Otros  personajes  de  la 
historia  evangélica. 

7.  — San  Pablo:  vida,  cartas. 

8.  — Teología  bíblica. 

9.  — Ciencias  auxiliares:  historia,  ar- 

queología, geografía,  filología. 

10. — Biblia  y vida:  bibliografía,  congre- 
sos, actualidades,  experiencias. 

VIII.  — Teología  ascético-mística. 

1.  — Vida  espiritual  en  general. 

2.  — Vida  sacerdotal. 

4.  — Cuestiones  místicas. 

5.  — Hagiografía. 

3.  — Vida  religiosa. 

6.  — Historia  de  la  espiritualidad.  Es- 

cuelas. Escritores  y figuras  histó- 
ricas. 

7.  — Espiritualidad  de  la  Compañía  de 

Jesús.  Ejercicios  espirituales. 

8.  — Escritos;  ediciones  críticas. 

9.  — Actualidades:  congresos;  biblio- 

grafía. 

IX.  — Historia. 

1 . — Arqueología  cristiana. 


2.  — Padres;  escritores  eclesiásticos. 

3.  — Magisterio:  concilios;  símbolos  (si- 

glos l-VII). 

4.  — Errores,  herejías,  cisma  (siglos  I- 

VII). 

5.  — Medievales:  teólogos,  escuelas; 

magisterio. 

6.  — Medievales:  errores,  herejías,  cis- 

ma. 

7.  — Renacimiento  y edad  moderna: 

teólogos,  magisterio. 

8.  — Renacimiento  y edad  moderna: 

errores,  herejías. 

9.  — Siglos  XIX  y XX:  teólogos,  ma- 

gisterio. 

10.  — Siglos  XIX  y XX:  protestantismo, 

modernismo,  otros. 

11.  — Teología  oriental. 

12.  — Vida  monástica.  Ordenes,  congre- 

gaciones. 

13.  — Teología  de  la  historia. 

14.  — Actualidades:  congresos;  biblio- 

grafía. 

X.  — Pastoral. 

1.  — Generalidades.  Formación  pastoral. 

Kerigmática. 

2.  — Sociología  religiosa. 

3.  — Psicología  pastoral. 

4.  — Pastoral  de  la  doctrina.  Catequé- 

tica,  predicación. 

5.  — Misiones.  Campañas. 

6.  — Pastoral  parroquial. 

7.  — Organizaciones. 

8.  — Pastoral  litúrgica.  Sacramentos. 

9.  — Dirección  espiritual.  Confesión. 

1 0.  — Problemas  vocacionales:  sacerdo- 

tales y religiosos. 

1 1.  — Pastoral  especial  con  hombres,  mu- 

jeres y niños. 

12.  — Pastoral  matrimonial  y familiar. 

13.  — Ejercicios  espirituales. 

14.  — No-católicos.  Protestantes,  iglesias 

separadas,  ecumenismo. 

15.  — Pastoral  en  medios  intelectuales  y 

obreros.  Comunismo. 

16.  — Instrumentos  de  apostolado. 

17.  — Actualidades:  congresos,  experien- 

cias, bibliografía. 

XI.  — Liturgia. 

1 .  — Doctrina:  valor,  fuentes  litúrgicas, 

magisterio,  vida  litúrgica. 

2.  — Historia. 
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3.  — Ritos  diversos. 

4.  — Sacramentos.  Sacramentales;  sim- 

bolismo. 

5.  — Misa. 

6.  — Rúbricas.  La  costumbre  en  litur- 

gia. 

7.  — Año  litúrgico.  Fiestas. 

8.  — Oficio  divino. 

9.  — Movimiento  litúrgico.  Paralitur- 

gias. Problemas  de  la  adaptación. 

10.  — Arte  sagrado. 

11.  — Actualidades:  congresos,  experien- 

cias, bibliografía. 


XII. — Misionología. 

1 .  — Documentos  papales  y direcciones 

jerárquicas. 

2.  — Teología  misional. 

3.  — Estudios  misionológicos;  sociología; 

culturas. 

4.  — Historia. 

5.  — Divulgación  misional. 

6.  — Pastoral  misionera. 

7.  — Cooperación  misional:  obras  pon- 

tificias, institutos,  movimientos 
laicos. 

8.  — Actualidades:  jornadas,  congresos, 

estadísticas,  bibliografía. 


FICHERO  DE  REVISTAS 

(PUBLICADAS  EN  ESPAÑA.  PORTUGAL  E IBEROAMERICA) 


TEOLOGIA 


I TEOLOGIA  GENERAL 

1 INTRODUCCION 

652  Folliet,  J.  De  las  seudo-Teologías  como  mistificación  política. — Crit.,  34 
(1962),  9-16. 

653  Rodríguez,  V.  Proceso  formativo  de  la  teología  científica.  — Salm.,  9 
(1962),  421-454. 

654  Sauras,  E.  Cómo  estudiar  la  teología. — Sem.,  8 (1962),  377-394. 

3 ORIENTACIONES  TEOLOGICAS 

655  Alberca,  I.  La  "dogmática"  de  Michael  Schmaus. — CHA.,  146  (1962), 
148-165. 

656  Blanco,  G.  Nueva  teología  de  lo  sobrenatural.  — Est.,  18  (1962),  93-108. 

4 RELACIONES  FUNDAMENTALES 

657  Lumbreras,  P.  La  teología  y el  cientificismo  moral. — StudM.,  1-2 
(1961-62),  523-526. 


II  TEOLOGIA  FUNDAMENTAL 

2 FILOSOFIA  DE  LA  RELIGION 

659  Manzana  Mz.  de  Marañón,  J.  El  ateísmo  humanista  contemporáneo.  — 
Lu„  11  (1962),  15-45. 

660  Muñoz  Alonso,  A.  Cuatro  ocupaciones  actuales  de  la  preocupación  cris- 
tiana. — Aug.,  7 (1962),  5-30. 

661  Veloso,  A.  Religiáo  e Comunismo.  — Bro.,  75  (1962),  385-400. 

4 REVELACIONES  Y CRISTIANISMO 

662  Adúriz,  J.  y Urtizberea,  R.  Espiritismo  y Catolicismo.  — EstBA.,  539 
(1962),  685-690. 

663  Háring,  B.  El  mensaje  cristiano  y la  apologética  confrontados  con  la  men- 
talidad moderna.  — OCat.,  1 (1962),  481-492. 

5 APOLOGETICA  DE  LA  IGLESIA 

664  Anónimo.  Lo  eterno  y lo  temporal  en  la  Iglesia.  — RyC.,  7 (1962),  3-12. 

665  Joubeir,  A.  Posicáo  da  Igreja  Oriental  dentro  da  Igreja  Católica.  — EstRG., 
83  (1962),  15-29. 

666  Monsegú,  B.  G.  Iglesia  y Tradición.  — RET.,  22  (1962),  3-36. 

667  Pozo,  C.  Una  teoría  en  el  siglo  XVI  sobre  la  relación  entre  infalibilidad 
pontificia  y conciliar.  — ATG.,  25  (1962),  257-277. 

668  Riudor,  I.  El  exégeta  y el  teólogo  en  el  estadio  apologético  de  la  eclesio- 
logía.  — EstEc.,  37  (1962),  159-170. 

669  Varios.  La  Renovación  de  la  Iglesia  a la  luz  del  Concilio  Vaticano  II.- — 
Crit.,  35  (1962),  883-953. 
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6 ACATOLICOS  Y ECUMENISMO 

670  Cicognani,  Cord.  A.  J.  Razones  de  fe  y motivos  de  necesidad  para  la 
unión  entre  Oriente  y Occidente.  — Crit.,  34  (1962),  20-25. 

671  Comblin,  J.  La  asamblea  de  Nueva  Delhi  y el  problema  de  la  unidad  de 
los  cristianos. — TyV.,  3 (1962),  236-245. 

672  de  Armellada,  B.  Inteligencia  católico-protestante  en  el  problema  de  lo 
Tradición.  — RET.,  22  (1962),  255-264. 

673  de  Vries,  M.  Los  patriarcados  cotólicos  orientales  y el  problema  de  la 
reunificación  de  todos  los  cristianos.  — OCat.,  5-1  (1962),  423-432. 

674  Giaquinta,  C.  J.  Invitación  a la  unidad.  El  Concilio  Vaticano  II  y la 
unión  de  los  cristianos  en  el  pensamiento  de  S.  S.  Juan  XXIII. — Teol.,  1 
(1962),  3-34. 

675  Pérez  Lozano,  J.  M.  La  unidad  vista  desde  un  seglar.  — Reun.,  7 (1962), 
201-204. 

676  Potocki,  J.  Polonia  y el  perenne  problema  del  Oriente  Europeo:  la  Unión 
de  las  Iglesias.  — Ori.,  12  (1962),  3-10. 

677  Riber,  M.  San  Pablo,  Maestro  del  Unionismo.  — Reun.,  7 (1962),  251-260. 

7 FUENTES  TEOLOGICAS 

678  Ibáñez  Arana,  A.  Escritura  y tradición.  Historia  de  una  controversia.  — 
Lu.,  1 1 (1962),  431-443. 

679  Iturrioz,  D.  Tradición  y relevación  en  el  Concilio  Vaticano  y su  época. — 
EstEc.,  37  (1962),  171-218;  343-378. 

680  Proaño  Gil,  V.  El  concepto  de  tradición  en  la  teología  de  P.  de  Soto.  — 
Burg.,  3 (1962),  215-238. 

681  Proenca  Riehtmann,  F.  Os  Concilios  Ecuménicos. — Vo.,  56  (1962), 
253-261. 

682  Ruiz  Bueno,  D.  Para  leer  a los  Padres  de  la  Iglesia.  — Sem.,  8 (1962), 
599-618. 

8 FE  Y DOGMA 

683  Mico  Buchón,  J.  L.  Otra  vez  "La  ciencia  y la  Fe".  — HyD.,  39  (1962), 
95-101. 

9 ACTUALIDADES 

684  Beaudin,  E.  El  Concilio:  Estudios  e información.  — Crit.,  34  (1962),  46-48. 

685  Leclercq,  J.  A la  espera  del  Concilio. — Crit.,  34  (1962),  5-7. 

III  TEOLOGIA  DOGMATICA 

1 GENERALIDADES 

687  Clodius,  F.  Estudio  y Enseñanza  de  la  Teología  Dogmática. — TyV.,  3 
(1962),  81-89. 

2 DIOS 

688  Nazario  de  Santa  Teresa.  ¿Qué  es  Dios?  En  los  confines  del  pensamiento 
humano.  — REsp.,  21  (1962),  186-205. 

3 CREACION  Y ELEVACION 

689  Bernard,  J.  Deus  e a Matéria. — Vo.,  56  (1962),  161-168. 

690  Colomer,  E.  Mundo  y Dios  al  encuentro.  — OCat.,  5-1  (1962),  193-215. 

691  de  Roux,  R.  E.  El  Amor  Creador  según  San  Agustín.  — EX.,  12  (1962), 
3-41. 

692  Gómez,  L.  V.  Bases  racionales  para  una  solución  al  problema  del  mal.  — 
VyL.  (1962),  91-109. 


561 


693  Kloppenburg,  B.  Mirum  angelorum  ministerium.  — REcB.,  22  (1962), 
830-849. 

694  Solaguren,  C.  Ciencia,  método  y presupuesto  en  el  pensamiento  de  Teilhard 
de  Chardin.  — VyV.,  20  (1962),  509-532. 

695  Vcca,  C.  Sicología  para  la  dependencia.  Apuntes  para  un  estudio  de  la 
obediencia. — Sem.,  8 (1962),  565-584. 

4 CRISTOLOGIA 

696  Former,  W.  y Perrin,  N.  Lo  teología  kerygmática  y la  cuestión  del  Jesús 
histórico. — CuTe.,  11  (1962),  29-40. 

697  Sheen,  F.  J.  El  sacerdocio  de  Cristo.  — Sem.,  8 (1962),  585-598. 

5 DOGMATICA  DE  LA  IGLESIA 

698  Anónimo.  Los  sucesores  de  los  apóstoles. — OCat.,  5-1  (1962),  248-263. 

699  Arrieta,  J.  La  Colegialidad  Episcopal:  Un  Tema  en  vistas  al  próximo 
Concilio.  — EstEc.,  37  (1962),  295-342. 

700  Beltrán  Dussan,  R.  Fuerza  unificadora  del  cuerpo  místico. — VyL  (1962), 
71-90. 

701  Fernández,  D.  Episcopado  y Primado.  — RET.,  22  (1962),  265-274. 

702  Folgado  Florez,  S.  El  episcopado,  tema  del  Concilio.  — CdD.,  175  (1962), 
503-514. 

703  Hofmons,  F.  Estructura  colegial  de  la  Iglesia. — TyV.,  3 (1962),  246-255. 

704  Jiménez-Urresti,  T.  El  poder  de  la  Iglesia  sobre  la  potestad  del  orden  y los 
sacramentos  a la  luz  de  la  lógica  canónica.  — RET.,  22  (1962),  121-152. 

705  Kloppenburg,  B.  Credo  Sacrum  Concilium.  — REcB.,  22  (1962),  569-586. 

706  Nicolau,  M.  Magisterio  ordinario  en  el  Papa  y en  los  Obispos.  — Salm.,  9 
(1962),  455-478. 

707  Olaechea,  J.  B.  La  infalibilidad  conciliar.  — ScriptV.,  9 (1962),  149-175; 
276-311. 

708  Pérez  del  Viso,  I.  Función  de  los  laicos  en  el  Magisterio  eclesial.  — EstBA., 
538  (1962),  577-584. 

709  Philipon,  M.  M.  El  Espíritu  Santo  y la  unidad  de  la  Iglesia. — TEsp.,  6 
(1962),  399-422. 

710  Thils,  G.  Papado  y episcopado.  — OCat.,  5-1  (1962),  114-125. 

711  Useros,  M.  Eclesiología  del  Episcopado  a lo  hora  del  Concilio.  — Salm.,  9 
(1962),  203-229. 

712  Xiberta,  B.  M.  El  papa  y los  obispos.  — OCat.,  5-1  (1962),  231-247. 

6 GRACIA  Y VIRTUDES 

713  Comblin,  J.  Problemas  contemporáneos  de  la  fe. — TyV.,  3 (1962), 
149-156. 

714  Ferrara,  R.  La  esperanza  cristiana  en  las  epístolas  paulinas. — Teol.,  1 
(1962),  55-88. 

715  Fransen,  P.  Por  una  Psicología  de  la  gracia  divina.  — OCat.,  5 (1962), 
289-321. 

716  Hofmans,  F.  Fe  y Obediencia.  — TyV.,  3 (1962),  168-178. 

717  Loew,  J.  y Cottier,  M.  M.  Dinamismo  de  la  Fe. — Crit.,  35  (1962), 
565-570. 

718  Morón,  J.  El  difícil  equilibrio  en  el  problema  de  la  predestinación.  Notas 
a un  Libro. — Augustin.,  2 (1962),  323-350. 

719  Pereña,  J.  La  voluntad  divina  y la  gracia  suficiente  y eficaz. — Salm.,  9 
(1962),  479-508. 

720  Rodríguez,  F.  Pareceres  en  torno  a la  doctrina  de  Barth  sobre  la  justifi- 
cación. — EstEc.,  37  (1962),  79-100. 

721  Schumacher,  A.  Triunfo  universal  da  graca  santificante.  — REcB  22 
(1962),  864-875. 

Vigano,  E.  La  Fe.  — TyV.,  3 (1962),  157-167. 
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7 SACRAMENTOS 

723  Alonso,  J.  El  bautismo  de  fuego  anunciado  por  el  Bautista  y su  relación 
con  la  profecía  de  Malaquías.  — MiCo.,  38  (1962),  121-134. 

724  García  Vieyra,  A.  La  institución  de  la  eucaristía  y la  nueva  alianza.  — 
ETF.,  4 (1962),  9-30. 

725  Gil  de  las  Heras,  F.  Carácter  judicial  de  la  absolución  sacramental  según 
el  C.  de  Trento.  — Burg.,  3 (1962),  117-176. 

726  Fuster,  S.  La  Confirmación  y la  espiritualidad  seglar. — TEsp.,  6 (1962), 
29-38. 

727  Maury,  P.  Notas  sobre  la  Asamblea  de  Nueva  Delhi.  — Crit.,  35  (1962), 
624-626. 

728  Temiño  Seiz,  A.  La  gracia  sacramental  eucarística  con  respecto  a otros 
sacramentos.  — RET.,  22  (1962),  355-372. 

8 TEOLOGIA  DE  LAS  IDEALIDADES  TERRESTRES 

729  Comblin,  J.  Hacia  una  teología  de  la  acción.  Treinta  años  de  investiga- 
ciones.— AFT.,  14  (1962),  31-98. 

730  Espeja,  J.  J.  La  suerte  de  los  niños  que  mueren  sin  bautismo.  — CiTom., 
89  (1962),  581-608. 

731  Koser,  C.  A situacáo  do  laicato  católico  nos  albores  do  Vaticano  II. — 
REcB.,  22  (1962),  886-904. 

732  Leclerq,  J.  Para  comprender  a la  Iglesia  de  hoy.  Promoción  de  los 
Laicos.  — Crit.,  35  (1962),  326-328. 

733  Moelier,  C.  La  imagen  del  hombre  en  la  literatura  moderna  europea.  — 
CuTe.,  11  (1962),  213-221. 

734  Rohner,  K.  Caminando  hacia  el  "nuevo  hombre". — OCat.,  5 (1962), 
322-341. 

735  Thalhammer,  D.  Teología  de  la  técnica. — OCat.,  5-1  (1962),  97-113. 

736  Varios.  Más  sobre  el  seglarismo  y la  espiritualidad  (Diálogo  entre  segla- 
res). — TEsp.,  6 (1962),  423-442. 

IV  MARIOLOGIA 

1 GENERALIDADES 

737  Alvaro,  J.  María  salvada  por  Cristo.  — RET.,  22  (1962),  37-56. 

738  Alvaro  de  Barcelona,  F.  Llull  i el  doctorat  de  la  Immaculada.  — EstL.,  6 
(1962),  221-256. 

739  Aperribay,  B.  María  en  la  Sagrada  Escritura,  según  los  exégetas  y teólogos 
franciscanos.  — EstM.,  23  (1962),  201-242. 

740  Garaúna,  G.  Será  o mérito  co-Redentivo  de  María  de  Congruo  ou  de 
condigno?  — REcB.,  22  (1962),  354-374. 

741  Delgado  Várela,  J.  M.  El  argumento  de  escritura  en  el  mariólogo  Saa- 
vedra.  — EstM.,  23  (1962),  257-292. 

742  de  Rivera,  A.  María  en  la  Sagrada  Escritura,  según  los  escritores  españoles 
de  la  era  patrística.  — EstM.,  23  (1962),  43-66. 

743  Enrique  del  Sagrado  Corazón.  María  en  la  Biblia,  según  los  autores  Carme- 
litas Descalzos.  — EstM.,  23  (1962),  129-200. 

744  Fernández  Sáinz,  F.  María  en  la  Sagrada  Escritura,  según  Fray  Luis  de 
León.  — EstM.,  23  (1962),  411-433. 

745  Folgcdo  Flórez,  S.  Cuestiones  de  teología  mariana  según  el  P.  Bartolomé 

de  los  Ríos.  — CdD.(  175  (1962),  36-59. 

746  García  Miralles,  M.  María  en  la  Sagrada  Escritura,  según  los  escritores 

dominicos.  — EstM.,  23  (1962),  243-256. 

747  García  Vieyra,  A.  La  Visitación  de  María.  — ETF.,  4 (1962),  177-199. 

748  Garrido,  M.  La  Virgen  en  la  Biblia,  según  la  liturgia  mozárabe.  — EstM., 

23  (1962),  67-108.  ' • •’ 
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Henricus  a S.  Corde.  Alma  Redemptoris  Socia.  — EphM.,  12  (1962), 
383-422. 

750  Herrón,  L.  María  en  la  Sagrada  Escritura,  según  los  nacientes  romances 
castellano  y galaico.  — EstM.,  23  (1962),  109-128. 

751  Llompart,  G.  El  tema  medieval  de  la  Virgen  del  manto.  — EstL.,  6 (1962), 
299-310. 

752  Luis,  A.  María  en  la  Sagrada  Escritura,  según  el  Tostado.  — EstM.,  23 
(1962),  309-326. 

753  Monsegú,  B.  G.  Los  textos  mariológicos  de  la  Escritura  en  las  obras  del 
Maestro  Juan  de  Avila.  — EstM.,  23  (1962),  327-356. 

754  Navarro,  S.  Mariología  bíblica  en  Santo  Tomás  de  Villanueva.  — EstM., 
23  (1962),  357-410. 

755  Peinador,  M.  Traducciones  inexactas  de  textos  marianos  bíblicos?  — 
EphM.,  12  (1962),  279-287. 

756  Sola,  F.  Semper  Virgo  María.  — EphM.,  12  (1962),  353-382. 

757  Soló,  F.  de  P.  María  en  la  Sagrada  Escritura,  según  los  teólogos  de  la 
Compañía  de  Jesús.  — EstM.,  23  (1962),  293-308. 

2 PRERROGATIVAS 

758  de  Aldama,  J.  A.  El  mérito  de  condigno  de  la  maternidad  divina  de 
Nuestra  Señora  en  la  teología  de  los  siglos  XVI-XVII. — ATG.,  25  (1962), 
179-224. 

759  de  Aldama,  J.  A.  Francisco  Suárez.  De  Deipara  et  Christo  ut  eius  Filio.  — 
ATG.,  25  (1962),  225-237. 

760  de  Aldama,  J.  A.  La  virginidad  "in  partu"  en  la  exégesís  patrística.  — 
Salm.,  9 (1962),  113-153. 

761  Alvorado  de  Barcelona,  F.  Llull  i el  doctorat  de  la  Immaculada.  — EstL.,  6 
(1962),  5-50. 

762  Luis  Angelus.  María,  Omnium  gratiarum  Mediatrix.  — EphM.,  12  (1962), 
423-494. 

763  Villarroe!,  A.  El  débito  del  pecado  original  y la  redención  preservativo  de 
la  Virgen  Inmaculada.  — StA.,  1-2  (1961/62),  271-304. 

3 MARIA  Y LA  IGLESIA 

764  García  Garcés,  N.  María  verissima  Ecclesiae  Mater.  — EphM.,  12  (1962), 
495-524. 

4 CULTO  MARIANO 

765  Alvarez,  S.  Poesía  latina  de  la  Santísima  Virgen  en  la  edad  antigua.  — 
VyV.,  20  (1962),  193-350. 

766  de  Ventosa,  F.  La  devoción  a María  en  la  espiritualidad  de  San  Fran- 
cisco.— EstFr.,  63  (1962),  5-22. 

767  García  Garcés,  N.  De  pietate  populan'  relate  ad  Mariologiam.  - — EphM., 
12  (1962),  525-558. 

768  Gómez-Carrasco,  R.  L.  La  devoción  mariana  y la  Hispanidad.  — Est.,  18 
(1962),  79-92. 

769  Piquer  y Jover,  J.  J.  Vigencia  actual  y perenne  del  Santo  Rosario.  — TEsp., 
6 (1962),  97-134. 

V TEOLOGIA  MORAL 

1 PRINCIPIOS 

770  Adúriz,  J.  Libertad  creadora  y control  de  expresión.  — EstBA.,  533  (1962), 
181-188. 

771  Aldunete,  J.  Pío  XII  y la  Teología  Moral. — TyV.,  3 (1962),  69-80. 

772  Caggiano,  Card.  A.  Un  grave  problema  de  nuestra  hora:  desviación  y 

perversión  del  sentido  moral.  — Crit.,  35  (1962),  220-225. 
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773  Deiber,  J.  ¿Ley,  evangelio?  ¿o  evangelio,  ley?  — CuTe.,  11  (1962),  19-28. 

774  Haering,  B.  Mensaje  y contenido  de  la  Teología  Moral. — Sem.,  8 (1962), 
49-64. 

775  Hortelano,  A.  Evolución  de  la  conciencia  moral.  — OCat.,  5-11  (1962), 
369-394. 

776  Ibáñez-Martín,  J.  Dios  y el  Derecho. — Arb.,  5 (1962),  5-30. 

777  Lenz,  B.  Nacionalismo  e Etica.  — EstRG.,  83  (1962),  41-60. 

778  Varios.  Moral  y misterio  cristiano.  — Did.,  16  (1962),  257-320. 

2 VIRTUDES  Y PRECEPTOS 

779  A.  M.  G.  Armamento  Atómico,  Questáo  de  Consciéncia.  — Vo.,  56  (1962), 
401-405. 

780  Anónimo.  La  moral  de  las  huelgas.  — Crit.,  35  (1962),  603-607. 

781  Chartier,  R.  El  concepto  de  "sociedad  responsable". — CuTe.,  10  (1961), 
269-279. 

782  Malley,  F.  Algunos  aportes  doctrinales  de  la  encíclica  "Mater  et  Magis- 
tral — ETF„  4 (1962),  230-240. 

783  Meinvielle,  J.  La  "Mater  et  Magistra"  y la  propiedad  colectiva  privada.  — 
ETF.,  4 (1962),  218-229. 

784  Olleros,  M.  A propósito  de  los  votos  de  los  escolares  de  la  Compañía  de 
Jesús. — Men.,  34  (1962),  291-294. 

785  Sánchez  Martín,  J.  El  objeto  del  error  común.  Una  sugerencia  conciliadora 
sobre  suplencia  de  jurisdicción  en  casos  de  error  común.  — Salm.,  9 (1962), 
181-201. 

786  Setién,  J.  M.  Eutanasia  pecado  o eutanasia  delito.  — Lu.,  11  (1962), 
121-140. 

787  Zalba,  M.  Desarme  atómico  y guerra  moderna  ante  la  Moral.  — HyD.,  34 
(1962),  483-488. 

788  Zalba,  M.  Hacia  una  revisión  del  concepto  de  "Obra  servil".  — RyF.,  166 
(1962),  19-32. 

3 SACRAMENTOS 

789  Amigo,  F.  Unidad  e indisolubilidad  del  matrimonio  según  Alfonso  de 
Castro. — VyV.,  20  (1962),  5-56. 

790  Fuchs,  J.  La  regulación  de  la  natalidad  y las  iglesias  cristianas. — OCat., 
5-11  (1962),  395-414. 

791  Kalverlcomp,  D.  Regulacáo  da  Natalidade.  — REcB.,  22  (1962),  695-700. 

792  Larrañcga,  T.  ¿Precisa  dar  una  nueva  estructura  a la  moral  sacramenta- 
ría? — VyV.,  20  (1962),  57-94. 

793  Martins,  A.  Problemas  de  Televisáo.  — Bro.,  74  (1962),  68-82. 

794  Mz.  de  Lahidalga,  J.  Confesión  psicoanalítica  y confesión  sacramental.  — 
S.,  22  (1962),  5-13. 

795  Romero  Melián,  F.  ¿Obliga  la  contrición  antes  de  comulgar  cuando  el 
estcdo  de  gracia  es  dudoso?  — VyV.,  20  (1962),  533-570. 

4 MORAL  PROFESIONAL 

796  Aguerre,  J.  A.  Aspectos  Psicológicos  del  problema  del  Dolor.  — la.,  151 
(1962),  3-8. 

797  Cosiello,  A.  Poluciones  nocturnas. — la.,  33  (1962),  8-11. 
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de  San  José  en  la  dispensación  de  la  gracia,  y cuáles  serían  su  fundamento 
y alcance.  — EstJ.,  15  (1961),  204-236. 

940  Evaristo  del  Niño  Jesús.  Santa  Teresita  del  Niño  Jesús  y su  devoción  a la 
Santa  Faz.  — MonC.,  70  (1962),  1-34. 

941  Herrón,  L.  Ejemplaridad  de  San  José  para  la  vida  religiosa  y sacerdotal.  — 
EstJ.,  15  (1961),  237-292. 

942  Paimés,  C.  Algunos  casos  de  la  obediencia  personal  de  San  Ignacio.  — 
Man.,  34  (1962),  263-280. 

943  Varios.  Estudios  sobre  San  Pedro  de  Alcántara  en  el  IV  centenario  de  su 
muerte  (1562-1962).  — AIA.,  22  (1962),  391-758. 

6 HISTORIA  DE  LA  ESPIRITUALIDAD 

944  de  Dolmases,  C.  El  sentimiento  de  confusión  en  San  Francisco  de  Borja.  — 

Man.,  34  (1962),  99-118. 

945  Bertalia,  O.  Fray  Luis  de  León,  místico.  — RAE.,  3 (1962),  308-340. 

946  D'Allerit,  O.  Ramón  Llull  y la  tradición  del  eremetismo  apostólico.  — EstL., 
6 (1962),  105-1  16. 

947  del  Estol,  J.  M.  El  voto  de  virginidad  en  la  primitiva  iglesia  de  Africa.  — 
CdD.,  175  (1962),  593-623. 

948  Della  Crece,  G.  La  experiencia  de  Dios  en  San  Juan  de  la  Cruz  y en  los 
místicos  del  Norte.  — REsp.,  21  (1962),  47-70. 

949  Fuentes,  P.  M.  Pascal  y Dios...  hace  300  años.  — EstBA.,  539  (1962), 
649-658. 

950  Giovanna  della  Croce.  Mística  femenina  alemana  de  los  siglos  XII  y 
XIII.  — REsp.,  21  (1962),  206-230. 

951  González-Hoba,  H.  La  Humanidad  de  Cristo  en  los  escritos  de  Eckhart. — 
REsp.,  21  (1962),  5-46. 

952  González-Haba,  M.  Doctrina  dogmático-espiritual  de  Eckhart  sobre  la 
Encarnación.  — REsp.,  21  (1962),  231-315. 

953  González-Haba,  M.  J.  La  muerte  en  el  pensamiento  de  Maestro  Eckhart.  — 
CdD.,  175  (1962),  413-471. 

954  Graziano  della  Croce.  Patrimonio  espiritual  de  la  congregación  de  San 
Elias,  OCD.,  en  su  primer  siglo  de  historia.  — MonC.,  70  (1962),  203-246. 

955  Inciarte,  E.  Santa  Teresa  y la  Orden  Dominicana. — TEsp.,  6 (1962), 
443-470. 

956  Jorge,  E.  De  Avila  a Bacedas,  pasando  por  Hortigosa  y Castellanos.  — 
Man.,  34  (1962),  35-50. 

957  Massanet,  F.  Necesidad  e importancia  de  la  oración,  según  Santa  Magda- 
lena Sofía  Barat. — TEsp.,  6 (1962),  39-96. 
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958  Pordo,  E.  J.  En  los  orígenes  de  la  Reforma  Teresiana.  — Man.,  34  (1962), 
323-330. 

959  Pardo,  E.  J.  Santa  Teresa  de  Avila  y la  Compañía  de  Jesús  en  el  siglo 
XVI.  — RyF.,  166  (1962),  293-306. 

960  Rheinfelder,  H.  Ignacio  de  Loyola  y Martín  Lutero  en  el  pensamiento  de 
los  alemanes  de  hoy.  — HyD.,  39  (1962),  139-150. 

961  Rubio,  F.  La  literatura  sentenciosa  y "Flores  de  los  Morales  de  Job",  de 
Pedro  López  de  Ayala. — CdD.,  175  (1962),  684-709. 

962  Varios.  Estudios  sobre  San  Pedro  de  Alcántara  en  el  cuarto  centenario 
de  su  muerte. — AIA.,  22  (1962),  1-390. 

963  Varios.  Vida  interior  en  la  reformo  Teresiana  en  su  primer  siglo.  — REsp., 
21  (1962),  447-630. 

964  Vega,  A.  C.  Los  "Soliloquios"  de  fray  Pedro  Fernández  Pecha,  fundador 
de  los  Jerónimos  de  España. — CdD.,  175  (1962),  710-763. 

965  Villegas,  M.  La  oración  en  San  Agustín. — CdD.,  175  (1962),  624-639. 

7 ESPIRITUALIDAD  DE  LA  COMPAÑIA 

966  Espinosa,  C.  Espiritualidad  de  las  Congregaciones  Marianas  y su  filiación 
respecto  a los  Ejercicios  Ignacianos.  — Man.,  34  (1962),  245-262. 

967  Fondevila,  J.  M.  La  doctrina  de  la  gracia  y los  Ejercicios  de  San  Ignacio.  — 
Man.,  34  (1962),  163-178. 

968  Iparraguirre,  I.  Perspectivas  ignacianas  de  la  obediencia.  — REsp.,  21 
(1962),  71-93. 

969  Palmes,  C.  Obediencia  de  juicio  y obediencia  ciega.  — Man.,  34  (1962), 
139-162). 

970  Roig  Gironella,  J.  La  espiritualidad  de  la  Compañía  de  Jesús  y los  Ejercicios 
Espirituales.  — REsp.,  21  (1962),  316-333. 

8 ESCRITOS 

971  García  Cordero,  M.  La  alianza,  tema  central  del  Antiguo  Testamento.  — 
CiTom.,  89  (1962),  521-542. 

972  Sanchis,  A.  Escritos  espirituales  de  Santo  Tomás. — TEsp.,  6 (1962), 
277-318. 

9 ACTUALIDADES 

973  Olazarán,  J.  Bibliografía  hispánica  de  Espiritualidad. — Man.,  34  (1962), 
351-386. 


IX  HISTORIA 

1 ARQUEOLOGIA  CRISTIANA 

974  Arteta  Luzuriaga,  V.  Liturgia  y vida  espiritual.  — HyD.,  39  (1962), 
789-794. 

2 PADRES 

975  Arróniz,  J.  M.  La  inmortalidad  como  deificación  del  hombre  en  San 
Ireneo.  — ScriptV.,  8 (1962),  262-287. 

976  Campos,  J.  No  es  oscuro  el  3,  3,  2 del  "Adversus  haeresesí'  de  San 
Ireneo. — Salm.,  9 (1962),  609-615. 

977  Clodius,  F.  El  libre  abedrío  según  Julián  de  Eclano. — AFT.,  14  (1962), 
99-134. 

978  de  Aldama,  J.  A.  Observaciones  sobre  dos  pasajes  de  San  Ireneo.  — RET., 
22  (1962),  401-408. 

979  Florez,  R.  Reflexiones  sobre  el  "Ordo  Amoris".  — RAE.,  3 (1962), 
137-168. 

980  Martínez,  M.  Teología  de  la  luz  en  Orígenes  ("De  Principiis"  e "In 
lohanem").  — MiCo.,  38  (1962),  5-120. 
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3 MAGISTERIO 

981  Vaz  de  Carvalho,  J.  Os  Concilios  Ecuménicos  da  Antiguidade  Crista. — 
Bro.,  74  (1962),  377-394. 

5 MEDIEVALES:  TEOLOGOS 

982  Briancesco,  E.  La  teología  de  la  fe  en  San  Alberto  Magno.  — Teol.,  1 
(1962),  35-54. 

983  Trevijano,  M.  De  doctrina  lucís  apud  St.  Bonaventuran.  — ScriptV.,  8 
(1962),  181-261. 

7 RENACIMIENTO  Y EDAD  MODERNA:  TEOLOGOS 

984  Elorduy,  E.  Cartas  y Manuscritos  de  Francisco  Suárez.  — MiCo.,  38  (1962), 
271-330. 

985  López  Martínez,  N.  Tradición  e Inquisición  española.  — Burg.,  3 (1962), 
177-214. 

8 RENACIMIENTO  Y EDAD  MODERNA:  ERRORES 

986  Bravo,  F.  Naturaleza  del  sacerdocio  común  de  los  creyentes,  según 
Lutero.  — RET.,  22  (1962),  179-254. 

9 SIGLOS  XIX  Y XX:  TEOLOGOS,  MAGISTERIO 

987  Amaya,  I.  E.  La  Predestinación.  — CuTe.,  11  (1962),  3-19. 

988  Blajot,  J.  Noticia  de  Karl  Rahner,  S.  J.  — HyD.,  39  (1962),  5-11. 

989  Koser,  C.  A Teología  ao  Tempo  do  Vaticano  II.  — REcB.,  22  (1962), 
587-606. 

990  Vaz  de  Carvalho,  J.  I Concilio  do  Vaticano.  — Bro.,  75  (1962),  129-140. 

10  SIGLOS  XIX  Y XX:  ERRORES 

991  Goitía,  J.  Una  reforma  de  la  Iglesia  de  la  Reforma.  — Reun.,  7 (1962), 
53-68. 

11  TEOLOGIA  ORIENTAL 

992  Iturrino,  I.  La  eclesiologia  ortodoxa  ante  el  Concilio  Ecuménico.  — Reun., 
7 (1962),  100-110. 

993  Laberge,  J.  Alguns  dados  sobre  a Igreja  Ortodoxa  atual.  — EstRG.,  85 
(1962),  34-37. 

994  Rau,  K.  La  nueva  ordenación  de  las  Iglesias  orientales.  — Orí.,  12  (1962), 
245-252. 

14  ACTUALIDADES 

995  Alfrink,  B.  En  vísperas  del  Concilio  Vaticano  II.  Optimismo  o pesimismo?  — 
Crit.,  35  (1962),  608-614. 

996  Anónimo.  Concilio  Vaticano  II:  Una  gran  encuesta  a laicos  franceses. — 
Crit.,  35  (1962),  656-662. 

997  Anónimo.  El  Concilio.  — Crit.,  35  (1962),  723-726;  738-742. 

998  Anónimo.  Problemas  Actuales:  América  Latina  en  el  umbral  del  Con- 
cilio. — Crit.,  35  (1962),  729-736. 

999  Anónimo.  La  preparación  del  Concilio  ecuménico.  — OCat.,  5 (1962), 
93-96. 

1000  Arias,  L.  Ortodoxia  y concilio  ecuménico.  — RyC.,  7 (1962),  185-201. 

1001  Blajot,  J.  Doble  mirada  al  Concilio.  — RyF.,  166  (1962),  163-176. 

1002  Cabral,  R.  Fiéis  e Concilio.  — Bro.,  74  (1962),  497-502. 

1003  Domínguez  del  Val,  U.  Estado  actual  de  la  patrología  espoñola.  — RET., 
22  (1962),  409-425. 

Ermanno  del  Ssmo.  Sacramento.  El  Concilio  Vaticano  II.  Su  significado 
actual  y nuestra  responsabilidad  espiritual.  — REsp.,  21  (1962),  175-185. 
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F.  L.  El  Concilio  Ecuménico  y lo  Evangelización  del  Mundo.  — CrM.,  7 
(1962),  15-31. 

Gabriel  del  Estol.  Los  concilios  ecuménicos  y el  Vaticano  II. — CdD.,  175 
(1962),  472-502. 

Giaquinta,  C.  J.  Vaticano:  Para  una  reforma  en  la  Iglesia.  — Crit.,  35 

(1962),  413-415. 

González,  G.  Reflexiones  sobre  el  Concilio. — StA.,  1-2  (1961/62), 
359-370. 

Iturrioz,  J.  La  Iglesia  convocada  a Concilio.  — RyF.,  61  (1962),  117-126. 
Kloppenburg,  B.  Os  resultados  positivos  da  primeira  fase  do  Concilio.  — 
REcB.,  22  (1962),  933-936. 

Koser,  C.  Após  a Primeira  Sessáo  do  Concilio.  — REcB.,  22  (1962), 
825-829. 

Koser,  C.  A primeira  sessáo  do  Concilio  Ecuménico  Vaticano  II.  — REcB., 
22  (1962),  905-933. 

Leite,  A.  Perspectivas  do  II  Concilio  Vaticano.  — Bro.,  74  (1962), 
129-138. 

Leite,  A.  O II  Concilio  do  Vaticano.  — Bro.,  75  (1962),  257-274. 
Lindbeck,  J.  A.  El  catolicismo  romano  en  vísperas  del  Concilio.  — CuTe., 
11  (1962),  101-129. 

Marcel,  P.  La  cristiandad  no-católica  frente  al  II  Concilio  Vaticano. — 
CuTe.,  11  (1962),  71-86. 

Martins,  A.  Ecumenismo,  esperancas  e apreensáes.  — Bro.,  74  (1962), 
530-541. 

Munaiz  Puig,  H.  Joao  XXIII  e a uniáo  dos  cristáos.  — EstRG.,  85  (1962), 
28-33. 

Ortiz  de  Urtarán,  F.  Balance  de  la  preparación  del  Concilio.  — Lu.,  1 1 
(1962),  289-327. 

Pironio,  E.  F.  Un  concilio  para  nuestro  tiempo. — Crit.,  35  (1962), 
648-650. 

Rouguette,  R.  El  Concilio,  los  ortodoxos  y los  protestantes.  — HyD.,  39 
(1962),  813-824. 

Sarralle,  J.  Año  conciliar.  Ecumenismos  y Dramatismos.  — RyF.,  165 
(1962),  229-242. 

Schlieper,  E.  New  Delhi.  — EstRG.,  85  (1962),  21-27. 

Skydsgoard,  K.  E.  Breve  historia  de  los  preparativos  para  el  Concilio.  — 
CuTe.,  11  (1962),  87-94. 

Skydsgaard,  K.  E.  Respuestas  a la  convocación  del  Concilio  en  el  ámbito 
católico  romano. — CuTe.,  11  (1962),  95-100. 


X PASTORAL 

1 GENERALIDADES 

de  Lahidalga,  J.  M.  Técnica  de  la  predicación.  — Lu.,  11  (1962), 

399-430. 

Misser,  S.  Por  una  pastoral  de  comunidad.  — OCat.,  1 (1962),  502-542. 
Samanes  C.  F.  La  palabra  y el  sacramento  en  la  acción  pastoral.  — 
ScriptV.,  8 (1962),  288-327. 

2 SOCIOLOGIA  RELIGIOSA 

Albardi,  R.  La  colaboración  en  lo  temporal. — S.,  22  (1962),  122-130. 

D'Almeida,  D.  M.  Catolicismo  contemporáneo.  — Bro.,  75  (1962),  182-191. 
Donini,  A.  Panorama  estadístico  de  la  Iglesia  argentina  en  1960.  — REA., 
25  (1962),  42-53. 

McNaspy,  C.  J.  El  problema  racial  en  los  Estados  Unidos.  — RyF.,  165 
(1962),  341-350. 
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1032  Moeller,  Ch.  La  generación  de  mitad  de  siglo  y la  esperanza  en  Jesu- 
cristo.— Arb.,  51  (1962),  5-33. 

1033  O'Farrell,  J.  M.  Sociología  de  la  parroquia  y función  de  la  "advertencia 
social".  — EstBA.,  538  (1962),  589-594. 

1034  Pérez  Upegui,  D.  La  Iglesia  en  Iberoamérica  no  ha  muerto.  — HyD.,  39 
(1962),  182-189. 

1035  Poblete,  R.  La  situación  religiosa  en  Chile.  — TyV.,  3 (1962),  229-235. 

1036  Rolim,  A.  Aspetos  Socio-Religiosos  de  urna  Diocese  do  Brasil.  — REcB., 
22  (1962),  375-396. 

3 PSICOLOGIA  PASTORAL 

1037  Setién  y Alberro,  J.  M.  Técnica  sobrenatural  de  la  predicación  y de  la 
homilía.  — OCat.,  5-11  (1962),  142-206. 

1038  Varios.  La  educación  cristiana.  — CuTe.,  11  (1962),  143-209. 

1039  Varios.  Las  liturgias  orientales.  — RLA.,  27  (1962),  103-259. 

4 PASTORAL  DOCTRINAL 

1040  Anónimo.  Esquema  para  una  catequesis  renovada.  — Crit.,  35  (1962), 
643-647. 

1041  Couch,  R.  La  comunicación  del  evangelio  en  medio  de  los  rápidos  cambios 
sociales.  — Ek„  11-12  (1962),  37-44. 

1042  de  la  Campa,  H.  Fórmulas  concretas  para  la  promoción  teológica  de  los 
seglares.  — HyD.,  39  (1962),  509-518. 

1043  Klenk,  L.  La  comunicación  del  evangelio  a los  adolescentes.  — Ek.,  11-12 
(1962),  45-54. 

1044  Rodríguez,  J.  D.  La  comunicación  del  Evangelio  a los  adultos.  — Ek., 
11-12  (1962),  29-36. 

6 PASTORAL  PARROQUIAL 

1045  Jubany,  N.  La  parroquia  y la  obra  de  evangelización. — OCat.,  5-11 
(1962),  97-121. 

1046  Ordóñez  Márquez,  J.  Parroquia  y Concilio. — S.,  22  (1962),  112-121. 

9 DIRECCION  ESPIRITUAL 

1047  del  Val,  J.  A.  Contribución  a la  dirección  espiritual  del  psicópata. — 
REsp.,  21  (1962),  349-366. 

1048  Spindeldreier,  A.  Novas  tentativas  para  solucionar  o problema  da  escrupu- 
losidade.  — REcB.,  22  (1962),  682-688. 

10  PROBLEMAS  VOCACIONALES 

1049  Anónimo.  Las  Vocaciones. — ViPast.,  16  (1962),  6-9. 

1050  Anónimo.  La  vocación  y las  vocaciones. — ViPast.,  16  (1962),  24-27. 

1051  Anónimo.  Pastoral  de  Vocaciones.  — PP.,  69  (1962),  5-12. 

1052  A.  P.  Pastoral  de  las  Vocaciones. — ViPast.,  16  (1962),  10-12. 

1053  Arrieta,  A.  Pobreza  individual  y pobreza  colectiva.  — S.,  22  (1962), 

245-252. 

1054  Bellido,  F.  Nuestra  inserción  en  la  Trinidad,  base  para  una  reforma  comu- 
nitaria. — S.,  20  (1962),  197-201. 

1055  Bortoni,  S.  El  discernimiento  de  las  vocaciones.  — Sem.,  8 (1962),  513-536. 

1056  Buss,  T.  Perseveranca  e Desisténcia  nos  Seminarios.  — REcB.,  22  (1962), 
50-64. 

1057  Cabestrero,  T.  M.  Pastoral  vocacional  de  conjunto. — S.,  20  (1962), 

59-64. 

1058  Chalup,  J.  R.  La  persona  del  Director  en  la  Obra  de  las  Vocaciones  Ecle- 
siásticas. — REA.,  5 (1962),  296-305. 

1059  Delarue,  J.  Pastoral  de  las  vocociones  de  adultos.  — Sem.,  8 .(1962), 

25-48. 
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Esquerda,  J.  Mensaje  sacerdotal  de  Juan  de  Avila.  — S.,  22  (1962),  53-58. 
Fermoso,  P.  Base  humana  de  la  maduración  emotiva  en  los  seminarios.  — 
REsp.,  21  (1962),  94-104. 

Fermoso,  P.  La  religiosidad  en  la  maduración  emotiva  del  seminarista.  — 
REsp.,  21  (1962),  334-348. 

Galdós,  I.  Problemas  de  selección  en  los  primeros  cursos  del  Seminario 
Menor.  — Sem.,  8 (1962),  65-76. 

García  Barberena,  T.  Sobre  la  estructura  jurídica  de  la  vocación  sacer- 
dotal.— Sem.,  8 (1962),  7-24. 

Helmsing,  C.  Para  iniciar  a los  jóvenes  sacerdotes  en  el  apostolado.  — 
CrM.,  7 (1962),  46-52. 

Panebianco,  P.  C.  Vocaciones  adultas. — ViPast.,  16  (1962),  17-21. 
Pignataro,  P.  S.  Parroquia  y vocaciones. — ViPast.,  16  (1962),  14-16. 
Ramírez,  G.  Dos  cosas  que  asustan  en  el  sacerdote.  — S.,  20  (1962), 
310-313. 

Rozestraten,  R.  Os  critérios  Psicológicos  para  a Vocacáo  Sacerdotal  e 
Religiosa.  — REcB.,  2 (1962),  65-74. 

Rubio,  L.  Visita  a la  "Vida  en  común"  del  clero  diocesano.  — S.,  22 
(1962),  86-90. 

Seminario  de  Lérida.  Examen  práctico  sobre  pobreza  evangélica  y santidad 
sacerdotal. — S.,  20  (1962),  314-315. 

Zulueta,  A.  La  catequesis  en  América:  Una  posible  evangelización  de 

América  por  medio  de  Diáconos.  — Did.,  16  (1962),  86-97. 

11  PASTORAL  ESPECIAL 

Bourgeois,  C.  Criar  urna  mentalidade  ecuménica  para  o Concilio  Ecu- 
ménico.—Ve.,  19  (1962),  41-64. 

Mejía,  J.  Función  de  Teología  en  la  Universidad. — Crit.,  35  (1962), 
651-655. 

Mooney,  C.  F.  Teología  universitaria  y educación  liberal.  — HyD.,  39 
(1962),  731-740. 

Valla,  H.  J.  Más  nitidez  en  la  transmisión  del  mensaje  cristiano.  — Did  , 
16  (1962),  1-7. 

12  PASTORAL  MATRIMONIAL  Y FAMILIAR 

Fcbbri,  E.  E.  En  la  fragua  del  espíritu  maternal.  — Crit.,  34  (1962), 

49-51. 

Grelot,  P.  Un  couple  de  pécheurs. — AOr.,  108  (1962),  456-461. 
Kholer,  C.  El  diálogo  Padres-Hijos. — Crit.,  35  (1962),  288-296. 

Moreira  Neves,  L.  O MFC  Marcou  Encontros.  — Vo.,  56  (1962),  745-752. 
Neves,  L.  M.  As  grandes  Linhas  de  urna  Pastoral  Familiar.  — REcB.,  22 
(1962),  31-49. 
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